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Lời Đầu Sách 


Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và khủng khiếp với chính 
mình, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm Ngài những ác tính tự 
nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của con người đã gây 
chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. Đức Phật đã chế 
ngự những ảnh hưởng xấu của thế giới tội lỗi chung quanh Ngài. Như 
một chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường chống lại kẻ thù, 
Đức Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh phục và đạt được 
mục đích của Ngài. Những lời thuyết giảng của đức Phật hai mươi sáu 
thế kỷ về trước đã trở thành cốt lõi của giáo pháp nhà Phật trong đó 
bao gồm những phẩm trợ đạo dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Riêng 
đối với Phật tử chân thuần, những phẩm trợ đạo chính là đạo phẩm có 
thể giúp cho mình trong thiển quán, luật nghi và quả đức. Sự tu hành 
của người Phật tử là sống theo đạo. Tu hành trong Phật giáo là thực 
hành những giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. 
Tu tập trong Phật giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Để bằng 
cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ 
thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục 
ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi bảy phẩm trợ đạo, vân vân. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu. Một 
tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua 
một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm nay khoan hẳn tu, chờ 
đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai đến thì họ lại hẹn lần 
hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, hẹn mãi cho đến lúc đầu 
bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu có muốn tu đi nữa thì thân 
thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân nào còn có nghe mình nữa 
đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta sống trên đời nầy 
nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, chẳng bao lâu sau, nước sẽ 
cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có dạy: “Một ngày trôi qua, 
mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi có gì mà vui sướng? Hãy 
siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. Chỉ nhớ vô thường, đừng 
có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta không có cơ may gặp được 
Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, nên hết sanh rồi lại tử, hết 
tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! Hôm nay chúng ta có duyên 
may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng ta vẫn còn chẩn chờ chẳng 


chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi ai, thoáng một cái là thân 
ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc! Pháp môn tu Đạo thì có đến tám 
mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu biết thì thứ nào chúng ta cũng nên 
hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, 
nói về tu tập thì chúng ta nên tập trung vào pháp môn nào thích hợp 
với chúng ta nhất. 

Nói tóm lại, Tu có nghĩa là tu tập hay thực tập những lời giáo huấn 
của Đức Phật, bằng cách tụng kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh 
và giữ giới; tuy nhiên những yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là 
sửa tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng 
đạo hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng 
ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với 
Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của Thiền giả. Người tu hành 
khi gặp cảnh khổ nên tự nghĩ như vây: “Ta từ bao kiếp trước buông 
lung không chịu tu hành, nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không 
cùng. Đời nay tuy ta không phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước 
nay kết trái chín, điều ấy nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta 
đành nhẫn nhục chịu khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 
'gặp khổ không buôn. Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. 
Đây gọi là hạnh trả oán để tiến bước trên đường tu tập.” Trong Kinh 
Pháp Cú, đức Phật dạy: Chuyên làm những việc không đáng làm, nhác 
tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo dục lạc, người như thế 
dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, cũng chỉ là hâm mộ 
suông (209). Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, đức Phật dạy: Có một 
vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, tiếng 
ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối Iui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa kia 
khi ở nhà ông thường làm nghễ gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự 7w Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 


Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” (Chương 34). Người Phật tử nên luôn nhớ rằng hễ 
Hình Ngay thì Bóng Thẳng. Nếu bạn muốn gặt quả vị Phật, bạn phải 
gieo chủng tử Phật. Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong gương cũng 
như thế ấy, lời Phật dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba đời, 
làm lành được phước, làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. Người 
trí biết sửa đối hình, kẻ dại luôn hờn với bóng. Trước cảnh nghịch cảnh 
thuận cảnh, người con Phật chơn thuần đều an nhiên tự tại, chứ không 
oán trời trách đất. Ngược lại, người con Phật chơn thuần phải dụng 
công tu hành cho đến khi thành Phật quả. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, quả là rất khó, đặc biệt là người tại 
gia với nhiều gia vụ đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích ra trong bộ Phật 
Pháp Căn Bản, Tập I, Chương 1 và 2. Tập HI, Chương 20, 25, 27, 32, 34, 
35, 37, 41. Tập II, Chương 46 và 60. Tập IV, Chương 61 và 90. Tập V, 
Chương 116 và 128. Tập VI, Chương 133, 134, 147, and 152. Tập VI, 
Chương Chương 173 & 174. Tôi đã cố gắng biên soạn gọn lại và in 
thành bộ sách 3 tập nhỏ có nhan để là Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử. Bộ sách 3 tập có tựa đề “Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử” này không phải là một nghiên cứu về triết lý thâm sâu 
của nhà Phật, mà nó chỉ đơn thuần trình bày sơ lược những lời đức Phật 
dạy về những pháp tu căn bản cho bất cứ người tu Phật nào. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng tu Phật không hẳn là cần thiết phải xuất 
gia vào chùa làm Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực 
tập những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng 
ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. 
Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường diệt khổ mà Ngài đã tìm ra 
và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Bây giờ đến lượt 
chúng ta, tu hay không tu là hoàn toàn tùy thuộc ở chúng ta, chứ không 
phải tùy thuộc bất cứ một ai khác. Cuộc hành trình “Đáo Bỉ Ngạn” còn 
đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù 
hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội 
biên soạn bộ sách 3 tập với nhan để “Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử” song ngữ Việt Anh nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật 
cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong 


sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có 
được cuộc sống an bình, tỉnh thức, và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Prợface 


After mighty and terrible struggles with himself, the Buddha had 
conquered 1n his body all those natural defects and human appetites 
and desires that prevent our ability of seeing the truth. He had to 
overcome all the bad Iinfluences of the sinful world around Him. Like a 
soldler fiphting desperately 1n battle against many enemies, He 
strugsgled like a hero who conquers, he eventually gained his obJects. 
The Buddhas lectures twenty-six centuriles ago became the core 
teachings of Buddhism which include supportive conditions leading to 
bodhi or Buddhahood. As for devout Buddhists, these auxiliary means 
can help us in meditation, auxiliary discipline, and aid to faith or virtue. 
Buddhists' cultivation means to lead a religious life. Cultivation In 
Buddhism 1s to put the Buddha”s teachings Into practice on a continued 
and regular basis. Cultivation in Buddhism also means to nourish the 
seeds of Bodhi by practicing and developing precept(s, dhyana, and 
wisdom. Thus, cultivatlon in Buddhism 1s not soly practicing Buddha 
recitation or siting meditation, It also Includes cultivation of sIx 
paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. 
Sincere Buddhists should always remember that time 1s extremely 
precIous. An Inch of time 1s an inch of life, so do not let the time pass In 
vain. Someone 1s thinking, “I will not cultivate today. I will put 1t off 
until tomorrow.” But when tomorrow comes, he will put 1t off to the 
next day. He keeps putting 1t off until his harr turns white, his teeth fall 
out, his eyes become blurry, and his ears go deaf. At that point In time, 
he wants to cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere 
Buddhists should always remember that living In this world, we all are 
like fish in a pond that 1s evaporating. We do not have much time left. 
Thus anclent virtues taught: “One day has passed, our lives are that 
much less. We are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In 
this? We should be diligently and vigorously cultivating as 1Ÿ our own 
heads were at stake. Only be mindful of impermanence, and be careful 
not to be lax.” From beginningless eons In the past untIl now, we have 
not had good opportunity to know Buddhism, so we have not known 
how to cultivate. Therefore, we undergo birth and death, and after 
death, birth again. Oh, how pitfull Today we have good opportunIty to 
know Buddhism, why do we still want to put off cultivating? Sincere 
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Buddhists! Time does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we 
wIll be old and our life will be over! There are as many as eighty-four 
thousand Dharma-doors for cultivating the Path. For the sake of 
understanding, we should be familiar with each one of these Dharma- 
doors. You should not limit yourself In Just a single method of 
cultivation. However, for the sake of practicing, we should focus on the 
dharma-door that 1s the most appropriafe for us. 

In short, Cultivation means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “Cultivation” means to study the law by reciting 
sutras 1n the morning and evening, being on strict vegetarian diet and 
studying all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; 
however, the most Iimportant factors In real “Cultivation” are to 
correct your character, to eliminate bad habits, to be joyful and 
compassionate, to build virtue. In reciting sutras, one must thoroughly 
understand the meaning. Furthermore, one should also practise 
medifaton on a dally basis to get Insipht. For laypeople, Cultivation 
means to mend your ways, from evil to wholesome (ceasing 
transgressions and performing good deeds). According to the first 
patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one of the four discIplinary 
processes. What Is meant by “How to requite hatred?” Those who 
discipline themselves In the Path should think thus when they have to 
struggle with adverse conditions: “During the innumerable past eons I 
have wandered through multiplicity of existences, never thought of 
culfivation, and thus creating 1nfimte occaslions for hate, 1ll-will, and 
wrong-doing. Even though in this life I have committed no violations, 
the fruits of evil deeds In the past are to be gathered now. Neither gods 
nor men can fortell what 1s coming upon me. I will submit myself 
willingly and patiently to all the ills that befall me, and I will never 
bemoan or complain. In the sutra it 1s sald not to worry over Ills that 
may happen to you, because I thoroughly understand the law of cause 
and effect. This 1s called the conduct of making the best use of hatred 
and turned it into the service in one”s advance towards the Path. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: He who applies himself to that 
which should be avoided, not cultvate what should be cultivated; 
forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty admiration 
when he says he admires people who exert themselves in meditation 
(Dharmapada 209). In the Forty-Iwo Sections Sutra, the Buddha 


lãi 


taught: One evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating 
the Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he 
reflected repenfantly on his desie to retreat. The Buddha asked him: 
“When you were a householder in the past, what dịd you do?” He 
replied: “[ was fond of playing the lute.” The Buddha said: “What 
happened when the strings were slack?” He replied: “They dịd not 
sound good.” The Buddha then asked: “What happened when the 
strings were taut?” He replied: “The sounds were brief.” The Buddha 
then asked again: “What happened when they were tuned between 
slack and taut?” He replied: ““The sounds carried.” The Buddha said: “It 
1s the same with a Sramana who cwlfivafes or studies the Way. TỶ his 
mind 1s harmonious, he can obtain (achieve) the Way. If he 1s 
1mpetuous about the Way, this Impetuousness wIll tire out his body, and 
1f his body 1s tired, his mind wIll give rise to afflictions. If his mind 
produces afflictions, then he wIll retreat from his practice. If he retreats 
from his practice, 1t wIll certainly increase his offenses. You need only 
be pure, peaceful, and happy and you will not lose the Way.” (Chapter 
34). 

Buddhists should always remember that a straipht mirror Image 
requires a straipht obJect. IfÍ you want to reap the “Buddhahood,” you 
must sow the Buddha-seed. A mirror reflects beauty and ugliness as 
they are, the Buddha”s Teachings prevaIl forever, knowing that requital 
spans three generations, obviously good deeds cause good resulfs, evil 
deeds causes evil results. The wise know that it 1s the obJect before the 
mirror that should be changed, while the dull and ignorant wasfte time 
and effort hating and resenting the Iimage In the mirror. Encountering 
good or adverse circumstances, devoted Buddhists should always be 
peaceful, not resent the heaven nor hate the earth. In the contrary, 
sincere Buddhists should strive their best to cultivate until they attain 
the Buddhahood. In around 2009, Thiện Phúc composed a set of 8 
books tiled “Basic Buddhist Doctrines”. However, Ifs really difficult 
for people, especially lay people with a lot of familiy duties, to read or 
to study the total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted 
from Baslc Buddhist Doctrines, Thiện Phúc, USA, 2009, Volume I, 
Chapters l and 2. Volume II, Chapters 20, 25, 27, 32, 34, 35, 37, and 
41. Volume III, Chapters 46 and 60. Volume IV, Chapters 61 and 90. 
Volume V, Chapters 116 and 128. Volume VI, Chapters 133, 134, 147, 
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and 152. Volume VII, Chapters Chương 173 & 174. I have tried to 
revise and publish these chapters In a set of three small books tiled 
“Buddhists' Basic Methods of Cultivation”. This set of three little books 
tiled “Buddhists' Basic Methods of Cultivation” 1s not a philosiphical 
study of profound Buddhist teachings, but they simply present some 
brief teachings of the Buddha on basic methods of cultivation for any 
Buddhist practitioners. Devout Buddhists should always remember that 
cultivation in Buddhism does not necessarily mean to renounce the 
world and to enter info a temple as a monk or nun, but it means to enter 
I1nto practicing well-being exercIses that are linked to established dally 
le patterns, makes our lives more peaceful. The Buddha already 
explained clearly about the path of elimination of sufferings which He 
found out and He advanced to the Buddhahood on that path. Now, 1ts 
Our furn, fo cultivate or not to cultivate 1s tofally up to us, and not on 
any one else. The Journey ““[o Reach the Other Shore (Nirvana)” still 
demands continuous efforts with right understanding and practice. 
Presently even with so many books available on Buddhism, I venture to 
compose this set of three booklets titled “Buddhists' Basic Methods of 
Cultivation” in Vietnamese and English to introduce basic things In 
Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, especially Buddhist 
beginners, hoping this little contribution wIll help Buddhists in different 
levels to understand on how to achieve and lead a life of peace, 
mindfulness, and happiIness. 


Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter One 


Cốt Lõi Đạo Phật 


Bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật đạt được đại giác tại Bồ để 
đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển tại thành Ba La Nại, để giảng 
bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Tại 
Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị năm anh 
em Kiểu Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ 
cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều 
tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu 
Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó 
đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu 
thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân 
Lý. Một là Chân Lý về Khổ. Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiền 
não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo 
các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có 
được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc 
thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn 
thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân 
của Khổ. Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng 
chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt 
Khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng thì sự khổ 
đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cẩm nghiệm được niềm hạnh phúc 
không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ. 
Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” Đạo Thánh Đế 
là chân lý thứ tư trong Tứ Thánh Đế, là chân lý diệt khổ, là Bát Thánh 
Đạo. Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. 
Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành 
trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
Nói tóm lại, cuối cùng đức Phật đã tìm thấy những phẩm trợ đạo dẫn 
tới giác ngộ và quả vị Phật. Đạo Thánh Đế bao gồm những con đường 
Thánh sau đây: Bát Thánh Đạo, Thất Bồ Để Phần, Tứ Chánh Cần, Tứ 
Như Ý Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Tứ Nhiếp Pháp, Tứ Vô Lượng Tâm, 
và Tứ Niệm Xứ. 
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Có người cho rằng tất cả những gì mà đức Phật nói chỉ là đời sống 
của Đức Phật. Tuy nhiên, thật ra, tấm gương của Đức Phật và những 
đệ tử gần gủi nhất của Ngài đặt ra, đó là kỳ công quang vinh của một 
người, một người đứng trước công chúng tuyên bố con đường giải 
thoát. Với số người khác, Phật giáo có nghĩa là học thuyết quần chúng 
như đã ghi trong văn học Phật giáo gồm Tam Tạng kinh điển. Và trong 
đó miêu tả một triết lý cao quý, sâu sắc, phức tạp và uyên bác về cuộc 
đời. Danh từ Phật giáo được lấy từ gốc Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là 
“Giác ngộ,” và do vậy Phật giáo là triết lý của sự giác ngộ. Chính vì 
thế mà định nghĩa thật sự của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức Phật không 
dạy từ lý thuyết, mà Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn qua sự hiểu 
biết, giác ngộ và thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý này xuất 
phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm, được 
biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay thì 
Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên 
khắp thế giới (kể cả những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây 
phương cũng đã nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco 
Polo (1254-1324), một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã 
viết các truyện về Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco 
Polo.” Từ thế kỷ thứ 18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến 
Âu châu và được phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách 
nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á 
Đông, nhưng rồi dần dẫn có thêm nhiều người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó 
đến. Vào đầu thế kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến 
Miến Điện xuất gia làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. 
Ông trở về Anh vào năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành 
Tăng sĩ Phật giáo. Ông dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ 
các quốc gia như Tích Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia 
theo Phật giáo khác tại Á châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong 
khoảng thời gian 70 năm trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền 
thống nguyên thủy, nhiều vị tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó 
nhằm thỏa mãn được nhu cầu Phật pháp trong xã hội phương Tây. 
Trong những năm gần đây, nhu cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể tại Âu 
châu. Hội viên của các hiệp hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều trung 
tâm mới được thành lập. Hội viên của những trung tâm này bao gồm 
phần lớn là những nhà trí thức và những nhà chuyên môn. Ngày nay 
chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 trung tâm Phật giáo tại các thành phố lớn. 
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Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nương tựa 
vào bất cứ người nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 

Đức Phật nhìn nhận khổ đau phiền não trong cuộc sống nhân loại 
vì sự luyến chấp mê muội vào vạn hữu. Nhưng thật là sai lầm khi cho 
rằng đạo Phật bi quan yếm thế. Điều này không đúng ngay với sự hiểu 
biết sơ lược về căn bản Phật giáo. Khi Đức Phật cho rằng cuộc đời đầy 
khổ đau phiền não, Ngài không ngụ ý đời đáng bi quan. Theo cách 
này, Đức Phật nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau phiền não trong 
cuộc sống nhân loại, và cách phân tích của Ngài đã nêu rõ cho chúng 
đệ tử của Ngài thấy được luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về 
thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau phiền não. Tính vô 
thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản 
chất thật của chúng và đây là chánh kiến. Ngài kết luận: “Chừng nào 
chúng ta vẫn chưa chấp nhận sự thật này, chừng đó chúng ta vẫn còn 
gặp phải những xung đột. Chúng ta không thể thay đổi hay chi phối 
bản chất thật của mọi vật và kết quả là 'niỀm hy vọng xa dần làm cho 
con tim đau đớn'. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ điều chỉnh quan 
điểm của chính mình.” Thật vậy, lòng khát ái mọi vật gây nên khổ đau 
phiển não. Kỳ thật, chính lòng khát ái đã gây nên thương đau sầu 
muộn. Khi ta yêu thích người nào hay vật nào thì ta muốn họ thuộc về 
ta và ở bên ta mãi mãi. Chúng ta không bao giờ chịu suy nghĩ về bản 
chất thật của chúng, hay chúng ta từ chối nghĩ suy về bản chất thật 
này. Chúng ta ao ước những thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, nhưng thời 
gian lại hủy hoại hết thấy mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi 
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già, và vẻ tươi mát của sương mai phải biến mất khi vầng hồng ló 
dạng. Trong Kinh Niết Bàn, khi Đại Đức A Nan và những đệ tử khác 
than khóc buồn thảm khi Đức Phật đang nằm trên giường bệnh chờ 
chết, Đức Phật dạy: “Này Ananda! Đừng buôn khổ, đừng than khóc, 
Như Lai chẳng từng bảo ông rằng sớm muộn gì thì chúng ta cũng phải 
xa lầa tất cả những thứ tốt đẹp mà ta yêu thương quí báu đó sao? 
Chúng sẽ biến đổi và hoại diệt. Vậy làm sao Như Lai có thể sống mãi 
được? Sự ấy không thể nào xảy ra được!” Đây là nên tảng cho lời dạy 
về “Ba Dấu Ấn” (vô thường, khổ và vô ngã) trong đạo Phật về đời 
sống hay nhân sinh quan và vũ trụ quan Phật Giáo. Mọi giá trị của đạo 
Phật đều dựa trên giáo lý này. Đức Phật mong muốn các đệ tử của 
Ngài, tại gia cũng như xuất gia, thấy đều sống theo chánh hạnh và các 
tiêu chuẩn cao thượng trong cuộc sống về mọi mặt. Đối với Ngài, cuộc 
sống bình dị không có nghĩa là cuộc đời con người phải chịu suy tàn 
khổ ải. Đức Phật khuyên đệ tử của Ngài đi theo con đường “Trung 
Đạo” nghĩa là không luyến ái cũng không chối bổ vạn hữu. Đức Phật 
không chủ trương chối bỏ “vẻ đẹp” của vạn hữu, tuy nhiên, nếu con 
người không thấu triệt được thực chất của những vật mang vẻ đẹp đó, 
thì chính cái vẻ đẹp kia có thể đưa đến khổ đau phiền não hay đau 
buồn và thất vọng cho chính mình. Trong “Thi Kệ Trưởng Lão”, Đức 
Phật có nêu ra một câu chuyện về tôn giả Pakka. Một hôm tôn giả vào 
làng khất thực, tôn giả ngồi dưới gốc cây. Rồi một con diều hâu gần đó 
chụp được một miếng thịt, vội vụt bay lên không. Những con khác thấy 
vậy liền tấn công con diều này, làm cho nó nhả miếng thịt xuống. Một 
con diều hâu khác bay tới đớp miếng thịt, nhưng cũng bị những con 
khác tấn công cướp mất đi miếng thịt. Tôn giả suy nghĩ: “Dục lạc 
chẳng khác chi miếng thịt kia, thật thông thường giữa thế gian đầy khổ 
đau và thù nghịch này.” Khi quan sát cảnh trên, tôn giả thấy rõ vạn 
hữu vô thường cũng như các sự việc xảy ra kia, nên tôn giả tiếp tục 
quán tưởng cho đến khi đạt được quả vị A La Hán. Đức Phật khuyên 
đệ tử không lảng tránh cái đẹp, không từ bỏ cái đẹp mà cũng không 
luyến ái cái đẹp. Chỉ cố làm sao cho cái đẹp không trở thành đối tượng 
yêu ghét của riêng mình, vì bất cứ vật gì khả lạc khả ố trong thế gian 
này thường làm cho chúng ta luyến chấp, rồi sinh lòng luyến ái hay 
ghét bỏ, chính vì thế mà chúng ta phải tiếp tục kinh qua những khổ đau 
phiền não. Người Phật tử nhìn nhận cái đẹp ở nơi nào giác quan nhận 
thức được, nhưng cũng phải thấy luôn cả tính vô thường và biến hoại 
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trong cái đẹp ấy. Và người Phật tử nên luôn nhớ lời Phật dạy về mọi 
pháp hữu hình như sau: “Chúng có sinh khởi, thì chúng phải chịu hoại 
diệt.” Như vậy, người Phật tử nhìn và chiêm ngưỡng vẻ đẹp mà không 
pha lẫn lòng tham muốn chiếm hữu. 


Cores 0ƒ Buddhism 


After the Buddha's Enlightenment at Buddha Gaya, he moved 
slowly across India until he reached the Deer Park near Benares, 
where he preached to five ascetics his Flirst Sermon. The Sermon 
preached about the Middle Way between all extremes, the Four Noble 
Truths and the Noble Eightfold Path. In the Deer Park, Benares, at first 
the Buddha was Ignored by the five brothers of Kaundinya, but as the 
Buddha approached them, they felt that there was something very 
special about him, so they automatically stood up as He drew near. 
Then the five men, with great respect, Invited the Buddha to teach 
them what He has enlightened. So, the Buddha delivered His Flirst 
Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He began to preach: “O 
monk† You must know that there are Four Noble 'Truths. The first 1s the 
Noble Truth of Suffering. Life 1s filled with the miseries and afflictions 
of old age, sickness, unhappiness and death. People chase after 
pleasure but find only pain. Even when they do find something pleasant 
they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any real satisfaction or 
perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the Cause of Suffering. 
When our mind 1s filled with greed and desire and wandering thoughts, 
sufferings of all types follow. The third 1s the Noble Truth of the End of 
Suffering. When we remove all craving, desire, and wandering 
thoughts from our mind, sufferings will come to an end. We shall 
experience undescribable happiness. And finally, the Noble Truth of 
the Path. The Path that helps us reach the ultimate wisdom.” The path 
leading to the end (extinction) of suffering, the fourth of the four 
aXIoms, I.e. the eightfold noble path. The truth of the PATH that leads 
to the cessatlon of suffering (the way of cure). To practice the Eipht- 
fold Noble Truths. The Buddha taught: “Whoever accepts the four 
dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put an end to births 
and deaths. In short, finally, the Buddha already discovered supportIve 
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conditions leading to bodhi or Buddhahood. The Noble Truth of the 
Right Way includes the following Noble Paths: The Eightfold Noble 
Truth, Seven Bodhi Shares, Four Right Efforts, Four Sufficiences, Elive 
Facultles, FEIve Powers, Four Elements of Popularty, Four 
Immeasurable Minds, and Four Kinds of Mindfulness. 

To someone, all that the Buddha said can only be considered as life 
of the Buddha Himself. However, In fact, the example that the Buddha 
and his immediate disciples set, that glorlous feat of a man, who stood 
before men as a man and declared a path of deliverance. To others, 
Buddhism would mean the massive doctrine as recorded in the 
Buddhist Tripitaka (literature), and 1t 1s described a very lofty, abstruse, 
complex and learned philosophy of life. The name Buddhism comes 
from the word “Bodhi” which means “waking up,” and thus Buddhism 
I1s the philosophy of Awakening. Therefore, the real definition of 
Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha did not teach from theorles. He 
always taught from a practical standpoint based on His understanding, 
His enlightenment, and His realization of the Truth. This philosophy 
has Ifs orIgins in the experlence of the man named Siddhartha Gotama, 
known as the Buddha, who was himself awakened at the age of 36. 
Buddhism 1s now older than 2,500 years old and has more than 800 
million followers world wide, including Chinese followers in Mainland 
China. People in the West had heard of the Buddha and his teaching as 
early as the thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the 
ltalian traveler who explored Asia, wrote accounts on Buddhism In his 
book, “Travels of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, 
Buddhist text were brought to Europe and translated Into English, 
French and German. Ủntil a hundred years ago, Buddhism was mainly 
an Asian philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents in Europe 
and America. At the beginning of the twentieth century, Alan Bennett, 
an Englishman, went to Burma to become a Buddhist monk. He was 
renamed Ananda Metteya. He returned to Britain in 1908. He was the 
first British person to become a Buddhist monk. He taught Dharma In 
Britain. Since then, Buddhist monks and nuns from SrI Lanka, Thailand, 
Japan, China and other Buddhist countries in Asia have come to the 
West, particularly over the last seventy years. Many of these teachers 
have kept to their original customs while others have adapted to some 
extent to meet the demands of living in a western society. In recent 
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years, there has been a marked growth of Interest in Buddhism In 
Europe. The membership of existing societies has Increased and many 
new Buddhist centers have been established. Their members include 
large numbers of professionals and scholars. Today, Britain alone has 
over 140 Buddhist centers found in most major cItIes. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha's truthful word. He also said: “AlI 
realizatons come from effort and intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. lf he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. If was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuries ago. Sakyamuni 
expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enlightenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 

The Buddha admitted the presence of sufferings and afflictions In 
human life because of the ignorant attachment to all things. But 1t 1s 
trully wrong to believe that Buddhism a religion of pessimism. 'This 1s 
not true even with a sÏlight understanding of basic Buddhism. When the 
Buddha said that human life was full of sufferings and afflictions, he 
dịd not mean that lie was pessimistic. In this manner, the Buddha 
admitted the presence of sufferings and afflictions in human life, and 
by a method of analysIs he pointed out to his disciples that attachment 
to things without a correct view as to thelr nature 1s the cause of 
sufferings and afflictions. Impermanence and change are Iinherent In 
the nature of all things. This 1s their true nature and this 1s the correct 
view. He concluded: “As long as we are at variance with this truth, we 
are bound to run Into conflicts. We cannot alter or control the nature of 
things. The result is “hope deferred made the heart sick'. The only 
solution lies In correcting our point of view.” In fact, the thirst for things 
begets sorrow. When we like someone or something, we wish that they 
belonged to us and were with us forever. We never think about theIr 
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true nature, In other words, or we refuse to think about their true 
nature. We expect them to survive forever, but time devOurs 
everything. Eventually we must yield to old age and freshness of the 
morning dew disappears before the rising sun. In the Nirvana Sutra, 
when Ananda and other disciples were so sad and cried when the 
Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: “Ananda! Lament not. 
Have I not already told you that from all good things we love and 
cherish we would be separated, sooner or later... that they would 
change therr nature and perish. How then can Tathagata survive? This 
1s not possible!” This 1s the philosophy which underlies the doctrine of 
the “Three Marks” (Impermanence, suffering and no-self) of exIstence 
of the Buddhist view of life and the world. All Buddhist values are 
based on this. The Buddha expected of his disciples, both laity and 
clergy, good conduct and good behavior and decent standard of living 
in every way. With him, a simple living dịd not amount to degenerate 
human existence or to suffer oneself. The Buddha advised his disciples 
to follow the “Middle Path”. It is to say not to attach to things nor to 
abandon them. The Buddha does not deny the “beauty”, however, If 
one does not understand the true nature of the obJects of beauty, one 
may end up with sufferings and afflictions or grief and disappoinmeit. 
In the “Theragatha”, the Buddha brought up the story of the Venerable 
Pakka. One day, going to the village for alms, Venerable Pakka sat 
down beneath a tree. Then a hawk, seIzing some flesh flew up Iinto the 
sky. Other hawks saw that attacked it, making it drop the piece of meat. 
Another hawk grabbed the fallen flesh, and was flundered by other hawks. 
And Pakka thought: “Just like that meat are worldly desires, common to all, 
full of pain and woe.” And reflecting hereon, and how they were impermanent 
and so on, he continued to contemplate and eventually won Arahanship. The 
Buddha advised his disciples not to avoid or deny or attach to obJects of 
beauty. Try not to make objJects of beauty our objects of like or dislike. 
Whatever there 1s in the world, pleasant or unpleasant, we all have a tendency 
to attach to them, and we develop a like or dislike to them. Thus we continue 
to experience sufferings and afflictions. Buddhists recognize beauty where the 
sense can perceiIve 1t, but in beauty we should also see 1s own change and 
destruction. And Buddhist should always remember the Buddha”s teaching 
regarding to all component things: “Things that come Into being, undergo 
change and are eventually destroyed.” Therefore, Buddhists admire beauty 
but have no greed for acquisifion and possession. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Đời Sống Người Phật Tử 


Đạo Phật không bao giờ tự tách mình ra khỏi đời sống thế tục. 
Ngược lại, Đức Phật luôn nhắc nhở tứ chúng, Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, ưu 
bà tắc và ưu bà di, luôn sống đời cao đẹp đúng nghĩa nhất, luôn thụ 
hưởng những phần lợi lạc nhất trong đời. Tuy nhiên, những phần lợi lạc 
trong đời sống theo đạo Phật không nên được hiểu là khoái lạc vật 
chất, mà là hạnh phúc thanh thản và an vui trong tính thần. Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng quả thật chúng ta phải nghiên cứu giáo 
lý nhà Phật, nhưng việc chính yếu ở đây là chúng ta phải hằng sống 
với những giáo lý ấy trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Làm 
được như vậy, chúng ta đang thực sự là đệ tử của đạo Phật sống, ví 
bằng ngược lại, chúng ta chỉ ôm cái xác của đạo Phật chết mà thôi. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, có hai sắc thái của đời sống Phật tử. Thứ nhất 
là phát Bồ Đề tâm hay làm trổi dậy khát vọng mong cầu giác ngộ tối 
thượng. Phát Bồ Đề tâm trong Phạn ngữ là “Bodhicittapada,” nói cho 
đủ là “Anuttarayam-Samyaksambodhi-citam-utpadam,” tức là phát 
khởi “Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác Tâm.” Trong Kinh Hoa 
Nghiêm, Đức Phật dạy: “Trong thế gian nầy ít ai có thể nhận biết một 
cách sáng tỏ Phật Pháp Tăng là gì; ít ai thành tín bước theo Phật Pháp 
Tăng; ít ai có thể phát tâm vô thượng bồ để; tu hành Bát Nhã lại càng 
ít nữa. Tinh tấn tu hành Bát Nhã cho đến địa vị Bất Thối Chuyển và an 
trụ trong Bồ Tát Địa lại càng ít hơn gấp bội.” Thứ nhì là thực hành đạo 
Bồ Tát, tức là hạnh của Bồ Tát Phổ Hiền. Thiện Tài Đồng Tử 
(Sudhana) sau khi đã phát tâm dưới sự chỉ dẫn của Ngài Văn Thù, từ 
đó về sau cuộc hành hương của ông hoàn toàn nhắm vào việc hỏi thăm 
cách thức thực hành hạnh Bồ Đề (bodhicarya). Cho nên ngài Văn Thù 
nói với đệ tử của mình, khi ngài chỉ thị Thiển Tài Đồng Tử ra đi cho 
một cuộc lữ hành trường kỳ và gian khổ: “Lành thay! Lành thay! Thiện 
nam tử! Sau khi đã phát tâm mong cầu giác ngộ tối thượng, bây giờ lại 
muốn tìm học hạnh của Bồ Tát. Thiện nam tử, ít thấy có ai phát tâm 
mong cầu giác ngộ tối thượng, mà những ai sau khi đã phát tâm mong 
cầu giác ngộ tối thượng lại còn tìm học hạnh của Bồ Tát, càng ít thấy 
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hơn. Vì vậy, thiện nam tử, nếu muốn thành tựu Nhất Thiết Chủng Trí, 
hãy tinh tấn thân cận các bậc thiện hữu tri thức (kalyanmitra).” Theo 
Kinh Bát Nhã, sau khi phát tâm Bồ Đề là thực hành Bát Nhã Ba La 
Mật. Trong khi theo Hoa Nghiêm thì sự thực hành đó được thắt chặt 
với công hạnh của Phổ Hiển Bồ Tát và sinh hoạt của sự giác ngộ được 
đồng hóa với Phổ Hiển Hạnh. 

Mọi người đều hy vọng rằng một ngày nào đó những ước nguyện 
của họ sẽ được thành tựu. Hy vọng tự nó không có gì sai trái vì hy 
vọng giúp con người cố gắng vươn lên tới những hoàn cảnh tốt đẹp 
hơn. Tuy nhiên, khi con người bắt đầu mong muốn mọi việc đều được 
như ý mình, họ sẽ gặp phiền muộn khi sự việc không xãy ra đúng như 
ý họ muốn. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Cầu bất đắc khổ,” tức là 
những mong cầu không toại nguyện gây nên đau khổ, đây là một trong 
bát khổ. Và cũng chính vì vậy mà Đức Phật khuyên mọi người nên 
thiểu dục tri túc. Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục 
tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với 
những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. 
Tri túc là một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt 
được sự thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự 
nghiệp tu tập. Có một số người nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ 
lại bổ qua những cẩm giác bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu 
bỏ qua cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách 
ép xác khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tởm hơn. Nhiều người cho rằng 
đạo Phật bi quan yếm thế vì quan điểm đặc sắc của nó cho rằng thế 
gian này không có gì ngoài sự đau khổ, cho đến hạnh phúc rồi cũng 
phải kết cuộc trong đau khổ. Thật là sai lầm khi nghĩ như vậy. Đạo 
Phật cho rằng cuộc sống hiện tại vừa có hạnh phúc vừa có khổ đau, vì 
nếu ai nghĩ rằng cuộc đời chỉ toàn là hạnh phúc thì kẻ đó sẽ phải khổ 
đau một khi cái gọi là hạnh phúc chấm dứt. Đức Phật cho rằng Hạnh 
phúc và khổ đau lổng nhau trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. 
Nếu ai không biết rằng hạnh phúc là mầm của đau khổ, kẻ đó sẽ vô 
cùng chán nản khi đau khổ hiện đến. Vì thế mà Đức Phật dạy rằng 
chúng ta nên nhận thức đau khổ là đau khổ, chấp nhận nó như thực 
kiến và tìm cách chống lại nó. Từ đó mà Ngài nhấn mạnh đến chuyên 
cần, tinh tấn và nhẫn nhục, mà nhẫn nhục là một trong lục độ Ba La 
Mật. Nói tóm lại, theo quan điểm Phật giáo, đời có khổ có vui, nhưng 
ta không được chán nản bi quan khi đau khổ ập đến, cũng như không 
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được trụy lạc khi hạnh phúc đến tay. Cả hai thứ khổ vui đều phải được 
chúng ta đón nhận trong dè dặt vì hiểu rằng đau khổ nằm ngay trong 
hạnh phúc. Từ sự hiểu biết này, người con Phật chơn thuần quyết tỉnh 
tấn tu tập để biến khổ vui trần thế thành một niềm an lạc siêu việt và 
miên viễn, nghĩa là lúc nào chúng ta cũng thoát khỏi mọi hệ lụy của 
vui và khổ. Chúng đến rồi đi một cách tự nhiên. Chúng ta lúc nào cũng 
sống một cuộc sống không lo, không phiển, không não, vì chúng ta biết 
chắc rằng mọi việc rồi sẽ qua đi. Quan điểm của Phật giáo đối vời bi 
quan và lạc quan rất sáng tỏ: Phật giáo không bi quan mà cũng chẳng 
lạc quan về cuộc sống con người. Hai thái cực lạc quan và bi quan đều 
bị chận đứng bởi học thuyết trung đạo của Phật giáo. 

Tại các xứ theo Theravada, “Pirit” là một từ thông dụng trong ngôn 
ngữ Nam Phạn dùng để chỉ sự hộ trì của Phật tử tại gia, trong đó xem 
việc trì tụng kinh văn Phật giáo như là một cách phát khởi công đức. 
Thường thường người tại gia hay cúng dường chư Tăng nào trì tụng 
kinh điển, tin tưởng rằng sinh hoạt này có phước đức cho cả hai bằng 
cách hộ trì chư Tăng và làm cho kinh điển được trì tụng. Người ta tin 
rằng sinh hoạt này giúp những ai muốn tích lũy công đức góp phần cho 
việc tái sanh vào một cõi tốt hơn, và người ta cũng nghĩ rằng việc này 
sẽ mang lại lợi lạc cho ngay kiếp sống hiện tại. Hình thức thông dụng 
nhất của việc hộ trì là một nhóm chư Tăng cùng trì tụng công phu 
khuya, rồi hồi hướng công đức ấy đến tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
cuộc sống xứng đáng, theo quan điểm của Phật giáo Đại Thừa, không 
phải là chỉ trải qua một cuộc sống bình an, tỉnh lặng mà chính là sự 
sáng tạo một cái gì tốt đẹp. Khi một người nỗ lực trở thành một người 
tốt hơn do tu tập thì sự tận lực này là sự sáng tạo về điều tốt. Khi người 
ấy làm điều gì lợi ích của người khác thì đây là sự sáng tạo một tiêu 
chuẩn cao hơn của sự thiện lành. Các nghệ thuật là sự sáng tạo về cái 
đẹp, và tất cả các nghiệp vụ lương thiện đều là sự sáng tạo nhiều loại 
năng lực có ích lợi cho xã hội. Sự sáng tạo chắc chắn cũng mang theo 
với nó sự đau khổ, khó khăn. Tuy nhiên, người ta nhận thấy cuộc đời 
đáng sống khi người ta nỗ lực vì điều gì thiện lành. Một người nỗ lực 
để trở nên một người tốt hơn một chút và làm lợi ích cho người khác 
nhiều hơn một chút, nhờ sự nỗ lực tích cực như thế chúng ta có thể cảm 
thấy niềm vui sâu xa trong đời người. 

Phật giáo có một quan điểm hết sức đặc biệt về “thế giới nội tâm”. 
Để có thể có được sự hiểu biết về thế giới bên trong, có lẽ kiến thức 
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khoa học sẽ không giúp ích gì được cho chúng ta. Sự thật cùng tột nầy 
không thể nào tìm thấy được trong lãnh vực khoa học. Đối với các nhà 
khoa học thì tri thức là điều gì đó ngày càng trói chặt họ vào kiếp sinh 
tồn nầy. Do vậy tri thức đó không phải là tri kiến giải thoát. Ngược lại, 
đối với người nhìn cuộc đời và tất cả những gì liên quan đến cuộc đời 
nầy đúng theo thực chất của chúng, mối quan tâm chính của họ về 
cuộc sống nầy không phải là suy diễn mông lung hay chu du vào 
những vùng hoang ảo của trí tưởng tượng vô ích, mà làm sao để đạt 
đến chân hạnh phúc và giải thoát khỏi những khổ đau hay bất toại 
nguyện. Đối với họ chân tri kiến tùy thuộc vào câu hỏi “sự học nầy có 
hợp với thực tế hay không? Nó có hữu ích cho chúng ta trong cuộc 
chinh phục chân an lạc và tĩnh lặng nội tâm hay không? Nó có đạt đến 
chân hạnh phúc hay không?” Để hiểu được thế gian bên trong nầy 
chúng ta cần phải có sự hướng dẫn, sự chỉ dẫn của một bậc toàn tri có 
đầy đủ khả năng và chân thật, một bậc mà trí và minh của họ đã thể 
nhập được vào những phần sâu kín nhất của cuộc đời và nhận ra bản 
chất thật sự nằm trong mọi hiện tượng. Vị ấy phải đích thực là một triết 
gia, một khoa học gia chân chính có thể nắm bắt trọn vẹn ý nghĩa của 
những đổi thay vô thường và đã biến sự hiểu biết nầy thành sự chứng 
đắc những sự thật thâm sâu nhất mà con người không thể dò được, 
những sự thật của tam tướng (Tilakkhana): Vô thường, khổ và Vô Ngã. 
Những khốn khổ của cuộc sống không còn làm cho vị ấy bối rối hoặc 
những điều phù du không còn làm cho vị ấy xúc động nữa. Đối với vị 
ấy, một quan niệm mơ hồ về mọi hiện tượng là điều không thể có, vì 
vị ấy đã vượt qua mọi khả năng có thể gây ra lầm lỗi nhờ vào sự vô 
nhiễm hoàn toàn, sự vô nhiễm mà chỉ có thể phát sanh từ trí tuệ nội 
quán (Vipassananana). Người tu Đạo phải bỏ lại sau lưng mọi thứ, phải 
y theo chánh tri chánh kiến, coi đó là mẫu mực để tinh tấn thực tập. 
Lúc tu là lúc “lìa tướng ngôn thuyết”, bởi không còn gì để nói ra nữa; 
cũng là lúc “lìa tướng tâm duyên” vì không còn duyên nào để tâm theo 
đuổi cả; “lìa tướng văn tự” vì không còn chữ nghĩa gì để diễn tả ra. 
Nếu đã không nói được ra, thì có thứ gì để ghi nhớ, còn thứ gì để 
chúng ta không buông bỏ được, hay còn gì nữa để chúng ta quan tâm? 
Phật tử chơn thuần hãy dụng công thâm sâu như vậy, thay vì chỉ tu hời 
hợt bề ngoài chẳng có lợi ích gì. 
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Buddhist LỰc 


Buddhism never separates I1tself from the secular life. On the 
contrary, the Buddha always reminded hịs followers, monks, nuns, 
upasakas and upasikas, to live the best and highest life and to get the 
most out of life. However, the best Joy In life according to Buddhism 
are not the pleasures and materlals, but the light-hearted and joyful 
happiness at all time in mind. Sincere Buddhists should always 
rememnber that 1t 1s true that we must study the Buddha”s teachings, but 
the main thing 1s to live them in our daily life. If we can do this, we are 
truly Buddhists of a living Buddhism. If not, we are only embracing the 
corpse of a dead Buddhism. According to the Avatamsaka Sutra, there 
are fwo aspects of the Buddhist lie. According to the Avatamsaka 
Sutra, there are two aspects of the Buddhist life. FIrsf, raising the desire 
for supreme enlightenment. The Sanskrit phrase for “the desire for 
enlightenment` 1s “bodhicittotpada,” which 1s the abbreviation of 
“Anutfftarayam-samyaksambodhi-cittam-utpadam,” that 1s, “to have a 
mind raised to supreme enlightenment.` In the Avatamsaka Sutra, the 
Buddha taught: “Ihere are only a few people ¡n this world who can 
clearly perceive what the Buddha, Dharma, and Sangha are and 
faithfully follow them; fewer are those who can raIse their minds to 
supreme enliphtenment; fewer stilH are those who practice 
praJnaparamita; fewer and fewer still are those who, most steadfastly 
practicing praJnaparamita and finally reaching the stage of no-turning 
back, abide in the state of Bodhisattvahood. Second, practicing the life 
of the Bodhisattva, that 1s, the Bodhisattva Samantabhadra. Sudhana, 
the young pilgrim had his first awakening of the desire (cittotpada) 
under the direction of ManJusri, and his later pilprimage consisted 
wholly In Inquiries Into living the life of enlightenment (bodhicarya). 
So says ManJusri to his disciple when he sends Sudhana off on his long, 
arduous “PIilgrim”s Progress”: “Well done, well done, indeed, son of a 
good family! Having awakened the desire for supreme enlightenment, 
you now wish to seek for the life of the Bodhisattva. Oh! Son of a good 
family, 1t 1s a rare thing to see beings whose desire 1s raised to supreme 
enlightenment; but it 1s a still rarer thing to see beings who, having 
awakened the desire for supreme enlightenment, proceed to seek for 
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the life of the Bodhisattva. Therefore, oh, son of a good family, If you 
wish to attain the knowledge which 1s possessed by the All-knowing 
one, be ever assiduous to get assocliated with good friends 
(Kalyanamitra). In the PraJnaparamita Sutra, after the awakening of the 
desire for supreme enlightenmernt 1s the practice of PraJnaparamifas. In 
the Avatamsaka Sutra, this practice 1s deeply associated with the life of 
the Bodhisattva known as Samantabhadra, and the Bodhicarya, the life 
of enlightenment, 1s identiiied with the Bhadracarya, the life of Bhadra, 
that is Samantabhadra. 

Everyone has hopes that his wishes will be fulfilled someday. 
Hope 1tself 1s not wrong, for hope wIll help people try to reach to better 
situatlons. However, when a person begins to expect things have to 
happen the way he or she wishes, he or she begins to have trouble with 
disappointment. Thus, the Buddha taught: “Suffering of frustrated 
desire,” or unfulfiled wishes cause suffering (suffering due to 
unfulfilled wishes), or cannot get what one wants causes suffering. The 
pan which results from not receiving what one seeks, from 
disappointed hope or unrewarded effort, one of the eight sorrows. And 
therefore, the Buddha advised his disciples “content with few desires.” 
“Content with few desires” means having few desires; “knowing how 
to feel satisfiled” means being content. Knowing how to feel satisfied 
with few possessions means being content with material conditions that 
allow us to be healthy and strong enough to practice the Way. 
“Knowing how to feel satisfied and being content with material 
conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our 
supreme goal of cultivation. There are some people who regard this 
lie as a life of suffering or pessimists may be tolerated as long as they 
are simply feeling dissatisfied with this life, but when they begin to 
give up this lie as hopeless and try to escape to a better life by 
practicing austeriiles or self-mortificatons, then they are to be 
abhorred. Some people believe that Buddhism 1s pessimistic because 
1fS significant viewpoInt on the 1dea that there 1s nothing but hardship in 
this world, even pleasures end in hardship. It 1s totally wrong thinking 
that way. Buddhism believes that in this present life, there are both 
pleasures and hardships. He who regards life as entirely pleasure will 
suffer when the so-called “happiness” ceases to exist. The Buddha 
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believes that happiness and sufferings Intertwine In our daily life. If 
one 1s Ignorant of the fact that pleasures can cause hardships, one will 
be disappointed when that fact presents itself. Thus the Buddha teaches 
that one should regard hardship as hardship, accepting 1t as a fact and 
finding way to oppose 1t. Hence his emphasis on perserverance, 
fortitude, and forebearance, the latter beIng one of the six Perfections. 
In short, according to the Buddhist view, there are both pleasures and 
hardships 1n life, but one must not be discouraged when hardship 
comes, or lose oneself in rapture of Joy when pleasure comes. Both 
pleasures and hardships must be taken alike with caution for we know 
that pleasures end in hardship. From this understanding, sincere 
Buddhists will be determined to cultivate diligently to turn both worldly 
pleasures and hardships to an eternally transcendental Joy. Ït 1s to say 
that we are not bound to both worldly pleasures and hardships at all 
times. They come and go naturally. We are always live a life without 
worrles, without afflictions because we know for sure that everything 
wIll pass. The Buddhist point of view on both optimism and pessimism 
1s very clear: Buddhism 1s not optImistic nor pessimistic on human lIfe. 
Two extremes of both optimism and pessimism are prevented by the 
moderate doctrine of Buddhism. 

In Theravada countries, “Pirit” 1s a Pali term for a common practice 
for protecting of the Three Gems of laypeople, which Involves reciting 
Buddhist texts as a way of generating merit. Often laypeople make 
donations to monks who do the recitation, believing that this activity 
makes merit both by supporting the monks and by causing the texts to 
be chanted. It is believed that this activity helps those who engage In 1t 
to accrue meri(, which 1s conductive to a better rebirth, and 1t 1s also 
thought to bring benefits In the present life. The most common form of 
pIrit Involves a group of monks who chant a set of texts during the 
course of a night, then dedicate the merit to all beings. ÀA worthwhile 
life, according to Mahayana Buddhist point of view, does not consist in 
merely spending one”s life in peace and qulet but in creating something 
good for other beings. When one tries to become a better person 
through his practice, this endeavor 1s the creation of good. When he 
does something for the benefit of other people, this 1s the creation of a 
still hipher standard of good. The varlous arts are the creation of 
beauty, and all honest professions are the creation of various kinds of 
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energy that are beneficial to socIety. Creation 1s bound to bring with 1t 
pain and hardship. However, one finds le worth living when one 
makes a strenuous effort for the sake of something good. He endeavors 
to become a little better a person and to do just a litle more for the 
good of other people, through such positive endeavor we are enabled 
to feel deep Joy 1n our human lives. 

Buddhism has a very special point of view 1n “the Iinner world”. For 
the understanding of the world within, sclence may not be of much help 
to us. Ultimate truth can not be found In sclence. To the sclentist, 
knowledge 1s something that ties him more and more to this sentienf 
exIstence. That knowledge, therefore, 1s not saving knowledge. To one 
who views the world and all it holds In Its proper perspective, the 
pñnmary concern of life 1s not mere speculation or vain voyaging Into 
the Imaginary regions of high fantasy, but the gaining of true happiness 
and freedom from 1lÏ or unsatisfactoriness. To him, true knowledge 
depends on this question: “Is this learning according to actuality? Can 1t 
be of use to us In the conquest of mental peace and tranquility, of real 
happiness?” To understand the world within we need the guidance, the 
1nstrucfion of a competent and genuine seer clarity of vision and depth 
of insight penetrate Into the deepest recesses of life and cognize the 
true nature that underlies all appearance. He, ¡indeed, ¡is the true 
philosopher, true sclentist who has grasped the meaning of change ¡in the 
fullest sense and has transmuted this understanding Into a realization of the 
deepest truths fathomable by man, the truths of the three signs or 
characteristics: Impermanence, Unsatisfactoriness, Non-self. No more can he 
be confused by the terrible or swept off his feet by the glamor of thing 
ephemeral. NÑo more 1s 1t possible for him to have a clouded view of 
phenomena; for he has transcended all capacity for error through the perfect 
1immumity which Insight alone can give. Cultivator of the Way must leave 
behind everything, must use proper knowledge and views as therr standard 
and cultivate vigorously. Our goal 1s to “leave behind the mark of speech", so 
that there 1s nothing left to say. We also want to “leave behind the mark of the 
mind and 1ts conditions,` so that there 1s nothing left to climb on. We want to 
“leave behind the mark of written words.` Once words also are gone, they can 
not represent our speech at all. Since there 1s no way to express with words, 
what 1s there to remember? What 1s there that we can not put down? What 1s 
left to take so serlously? We should apply ourselves to this, and stop toying 
with superficial aspects. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Tổng Quan Về Tu Hành Trong Phật Giáo 


L Tụ Hành: 

Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳắng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
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thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiển 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn." 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, tiếng 
ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối Iui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa kia 
khi ở nhà ông thường làm nghễ gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự 7w Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiển não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
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có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đây làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nết tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 

Phần lớn chúng ta đều muốn làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta 
thường mâu thuẫn với chính chúng ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều 
người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói 
như thế, thay vì tôn giáo là một phương tiện giúp người ta giải thoát thì 
ngược lại, tôn giáo được xem như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một 
kiểu mê tín dị đoan cần được loại bỏ nếu chúng ta thực sự muốn giải 
thoát. Điều tệ hại nhất là hiện nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn 
giáo như là một phương tiện để đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. 
Họ cho rằng hạnh phúc mà mình có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ 
hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban 
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cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. Họ khước từ những thú vui trên 
đời. Thậm chí họ không thể thưởng thức một bữa ăn với đầy đủ thức 
ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận và thưởng thức cái gì mà họ đang 
có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu 
người trên thế giới đang chết đói và khổ sở, tại sao ta lại buông mình 
trong lối sống như thế này được!” Thái độ chấp trước và từ chối những 
phương tiện tối cần cho cuộc sống hằng ngày này cũng sai lầm không 
khác chi thái độ của những kẻ đắm mình trong lạc thú trần tục. Kỳ 
thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ khác. Phật tử thuần thành phải 
nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bỏ những lạc thú trần tục nhằm loại 
bỏ những bám víu cho dễ tu hành. Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ 
phương tiện của cuộc sống để chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người 
con Phật vẫn ăn, nhưng không ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). 
Người con Phật vẫn ngủ, nhưng không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. 
Người con Phật vẫn đàm luận trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không 
nói một đường làm một nẻo. Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không 
chối bỏ phương tiện tiện nghi trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không 
lún sâu hay bám víu vào những dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những 
nhân tố của khổ đau và phiền não mà thôi. 

Trong Phật giáo, tu hành không chỉ là đầu tròn áo vuông bề ngoài 
hay chỉ là sự thực hành theo hình thức bên ngoài của thân. Tỉnh tấn tu 
tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngồi cho đúng, kiểm soát hơi 
thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời gian 
trôi qua vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm dứt 
tham dục hoàn toàn. Tỉnh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải 
dùng hết thì giờ vào việc quán chiếu tứ diệu đế, vô thường, khổ, vô 
ngã và bất tịnh. Tính tấn tu học cũng là quán sâu vào chân nghĩa của 
Tứ niệm xứ để thấy rằng vạn hữu cũng như thân nầy luôn thay đổi, từ 
sanh, rồi đến trụ, dị, và diệt. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta 
phải tu tập cho được chánh kiến và chánh định để tận diệt thiển kiến. 
Trong nhân sinh, thiển kiến là cội rễ sâu nhất. Vì thế mà khi thiển kiến 
bị nhỗ thì tham dục, sân, si, mạn, nghi đều bị nhỗ tận gốc. Theo Kinh 
Tứ Thập Nhị Chương, Chương 40, Đức Phật dạy: “Sa Môn hành đạo, 
đừng như con trâu kéo vất vả; thân tuy có tu tập mà tâm không tu tập. 
Nếu tâm thật sự tu tập thì không cần hình thức bên ngoài của thân.” 
Phật tử thuần thành chọn lấy một pháp môn duy nhất nào đó rồi y theo 
pháp môn ấy mà tu cho đến suốt đời không thay đối; thí dụ như chọn 
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pháp môn Tịnh Độ thì suốt đời chỉ chuyên niệm Phật cầu vãng sanh 
mà thôi. Nếu tu thiển thì chỉ chú tâm vào thiển quán mà thôi, chứ 
không nên nay tu pháp môn nầy, mai đổi pháp môn khác. 

Hành giả tu Phật nên làm những công việc hằng ngày một cách 
thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Dù bận rộn thế mấy, nếu bạn tin 
bạn cần chánh niệm trong mỗi sinh hoạt thì bạn phải làm những công 
việc hằng ngày một cách thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Cổ đức 
có nói: “Đừng lo, rồi thì mọi việc sẽ qua đi.” Hãy nhìn chư Tăng Ni, 
mọi mọi công việc hay mọi tác động như đi, đứng, ngồi, nằm, họ đều 
khoan thai, nhất cử nhất động đều nhẹ nhàng, không vụt chạc hoặc 
nóng nảy. Khi cần nói thì họ nói, khi không cần nói thì họ không nói. 
Điều tối quan trọng là sự thành khẩn tuân thủ giới hạnh. Phật tử thuần 
thành không nên chạy theo kiểu thái độ thái quá và nông nổi đối với 
sự giảng dạy Thiền. Thái độ này nảy sinh khi một người tưởng mình đã 
là Phật, rồi đi đến kết luận rằng mình không cần tu tập, không cần 
sống đời giới hạnh, không cần đại giác nữa. Thái độ này, đặc biệt là 
giáo thuyết của phái Thiển Tào Động, có thể dẫn đến sự hiểu lầm 
trong phương cách tu hành. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 
34, có một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca 
Diếp, tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền 
hỏi: “Xưa kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế 
Tôn, con thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng 
thì ông làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng 
thì đàn không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông 
làm sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” 
Phật lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế 
Tôn, khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh 
đầy đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người sa Môn học đạo lại cũng như vậy, 
tâm lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự tu đạo mà căng 
thẳng quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh 
phiền não. Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi 
công hạnh đã thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an 
lạc, đạo mới không mất được.” Nên nhớ lòng người dễ tinh tấn mà 
cũng dễ thối chuyển; khi nghe pháp và lời khuyên thì tinh tấn tiến tu, 
nhưng khi gặp chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muốn thối lui, 
mà còn muốn chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Phật 
tử thuần thành nên luôn tinh tấn tu hành và luôn tránh tư tưởng “Nhứt 
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niên Phật tại tiền, nhị niên Phật tại Tây Thiên, tam niên vấn Phật yếu 
tiền.” 

Người tu Đạo đừng nên quá gấp gáp, đừng nghỉ rằng hôm nay tu 
ngày mai khai ngộ. Tu Đạo chẳng phải dễ dàng như vậy đâu. Mình cần 
phải ngày ngày tu luyện. Miễn là mình không thối chuyển thì đừng lo 
nghĩ đến chuyện tiến bộ. Nếu mỗi ngày mình càng ngày càng ít có 
vọng niệm, càng ngày càng có ít tham sân si, tức là mình đã tiến bộ rồi 
vậy. Chúng ta tu hành là để loại bỏ cái tập khí, lỗi lầm xấu xa, bỏ đi 
những tư tưởng lầm lạc, khiến cho phát sanh trí huệ quang minh. Trí 
huệ nây ai trong chúng ta cũng đều có, ngặt nỗi bị vô minh che lấp. 
Chuyện tu hành không phải là chuyện một ngày một bữa. Chúng ta 
phải tu từ sáng đến tối trong từng niệm, phải tu từ tháng nầy qua tháng 
nọ, từ năm nầy qua năm nọ đều phải tu hành thường hằng bất biến như 
vậy. Và trên hết, ngày ngày chúng ta phải tu hành một cách chơn thật. 
Trong khi tu tập, chúng ta phải luôn bình thản dù gặp ma chướng, 
nghịch cảnh hay thuận cảnh gì cũng vậy. Chúng ta phải luôn tỉnh tấn tu 
tập và nghĩ rằng hình như nghịch cảnh hay thuận cảnh cũng đều đang 
nói diệu pháp cho mình nghe đây. Người tu Đạo chơn thuần phải luôn 
nhớ rằng mình đang mượn pháp thế gian để vượt khỏi thế gian. Vì thế 
không có thứ gì có thể làm cho mình mê lầm, mình không bị hình 
tướng làm mê hoặc. Không còn hoàn cảnh nào có thể làm mình 
chướng ngại nữa. Sở dĩ chúng ta luôn bị thụt lùi thay vì tiến bộ trong tu 
hành là vì khi gặp duyên lành thì chúng ta lại nghi ngờ không cả quyết, 
lúc gặp duyên ác thì lại liền theo. Do đó mà chúng ta cứ mãi lăn trôi 
trong sanh tử, tử sanh; sống say chết mộng trong điên đảo đảo điên chứ 
không biết phải làm gì để thoát ra. 

Theo Thiển Sư Thích Nhất Hạnh trong phần giảng giải kinh Bát 
Đại Nhân Giác, Tinh Tấn Ba La Mật là một trong những để tài thiển 
quán quan trọng trong Phật giáo. Tinh Tấn phá biếng lười. Sau khi đã 
ngừng theo đuổi tham dục, sau khi đã biết thực hành tri túc để thân tâm 
được thánh thơi, người hành đạo không vì sự thánh thơi đó mà giải đãi 
để cho ngày tháng trôi qua một cách uống phí. Tinh tấn là cần mẫn 
ngày đêm, cần mẫn dồi mài sự nghiệp trí tuệ. Phải dùng bất cứ thì giờ 
nào mình có được để quán chiếu “Tứ Niệm Xứ” (vô thường, khổ 
không, vô ngã, bất tịnh). Phải đi sâu thêm vào giáo nghĩa “Tứ Niệm 
Trú,” phải học phép quán niệm về hơi thở, về các tư thế của thân thể, 
về sự thành trụ hoại không của thể xác, về cảm giác, tư tưởng, hành 
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nghiệp và những nhận thức của mình. Phải tìm đọc kinh điển chỉ dẫn 
rành rẽ về phương pháp tu tập và thiển quán, điều hòa hơi thở và quán 
niệm, như Kinh Quán Niệm (Niệm Xứ), Kinh An Bang Thủ Ý và Kinh 
Đại Bát Nhã. Phải theo lời chỉ dẫn trong các kinh ấy mà hành trì một 
cách thông minh, nghĩa là phải chọn những cách tu thích hợp với 
trường hợp cá nhân của mình. Nếu cần thì có thể sửa đổi cho phù hợp. 
Hạ thủ công phu cho tới khi nào những phiền não căn bản như tham, 
sân, si, mạn, nghi, tà kiến đều bị nhổ tận gốc, thì tự nhiên ta thấy thân 
tâm vượt thoát khỏi ngục tù của sinh tử, ngũ ấm và tam giới. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bổ Tát có mười điều tu 
tỉnh chuyên. Chư Bồ Tát an trụ trong những pháp nầy thời được siêng 
tu đại trí huệ vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là siêng tu bố thí, vì 
đều xả thí tất cả mà không cầu báo đáp. Thứ nhì là siêng tu trì giới, vì 
đầu đà khổ hạnh, thiểu dục tri túc. Thứ ba là siêng tu nhẫn nhục, vì rời 
quan niệm ta và người (tự tha), nhẫn chịu tất cả điều khổ não, trọn 
không sanh lòng sân hại. Thứ tư là siêng tu tinh tấn, vì thân ngữ ý ba 
nghiệp chưa từng tán loạn, tất cả việc làm đều chẳng thối chuyển mãi 
đến khi rốt ráo. Thứ năm là siêng tu thiển định, vì giải thoát, tam muội 
xuất hiện thần thông, rời la tất cả quyến thuộc, dục lạc, phiển não, và 
mãn nguyện. Thứ sáu là siêng tu trí huệ, vì tu tập chứa nhóm tất cả 
công đức không nhàm mi. Thứ bảy là siêng tu đại từ, vì biết tất cả 
chúng sanh không có tự tánh. Thứ tám là siêng tu đại bi, vì biết các 
pháp đều không, thọ khổ cho tất cả chúng sanh không nhàm mỏi. Thứ 
chín là siêng tu giác ngộ thập lực Như Lai, vì rõ thấu vô ngại chỉ bày 
cho chúng sanh. Thứ mười là siêng tu pháp luân bất thối, vì chuyển 
đến tâm của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, hễ Hình Ngay thì Bóng 
Thẳng. Nếu bạn muốn gặt quả vị Phật, bạn phải gieo chủng tử Phật. 
Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong gương cũng như thế ấy, lời Phật 
dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba đời, làm lành được phước, 
làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. Người trí biết sửa đổi hình, 
kẻ dại luôn hờn với bóng. Trước cảnh nghịch cảnh thuận cảnh, người 
con Phật chơn thuần đều an nhiên tự tại, chứ không oán trời trách đất. 
Ngược lại, người con Phật chơn thuần phải dụng công tu hành cho đến 
khi thành Phật quả. 
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HỊ. Hai Cách Tu Hành: 

Theo các truyền thống Phật giáo, có hai phương cách hay giá trị 
của trì giới: Thứ nhất là “Chỉ trì”, tức là tránh làm những việc ác. Thứ 
nhì là “Tác trì”, tức là làm những điều lành. Theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, niệm Phật có Sự Trì và Lý 
Tnì. Hành giả niệm Phật giữ mãi được sự trì và lý trì viên dung cho đến 
trọn đời, ắt sẽ hiện tiền chứng “Niệm Phật Tam Muội” và khi lâm 
chung sẽ được “Vãng Sanh về Kim Đài Thượng Phẩm nơi cõi Cực 
Lạc.” Thứ nhất là “Sự Trì”: Người “sự trì” là người tin có Phật A Di 
Đà ở cõi tây Phương Tịnh Độ, nhưng chưa thông hiểu thế nào là “Tâm 
mình tạo tác ra Phật, Tâm mình chính là Phật.” Nghĩa là người ấy chỉ 
có cái tâm quyết chí phát nguyện cầu vãng sanh Tịnh Độ, như lúc nào 
cũng như con thơ nhớ mẹ chẳng bao giờ quên. Đây là một trong hai 
loại hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã nói đến trong Liên 
Tông Thập Tam Tổ. Tin có Phật A Di Đà ở phương Tây, và hiểu rõ cái 
lý tâm này làm Phật, tâm này là Phật, nên chỉ một bể chuyên cần niệm 
Phật như con nhớ mẹ, không lúc nào quên. Rồi từ đó chí thiết phát 
nguyện cầu được Vãng Sanh Cực Lạc. Sự trì có nghĩa là người niệm 
Phật ấy chỉ chuyên bể niệm Phật, chứ không cần phải biết kinh giáo 
đại thừa, tiểu thừa chỉ cả. Chỉ cân nghe lời thây dạy rằng: “Ở phương 
Tây có thế giới Cực Lạc. Trong thế giới ấy có Đức Phật A Di Đà, Bồ 
Tát Quán Thế Âm, Bồ Tát Đại Thế Chí, và chư Thanh Tịnh Đại Hải 
Chúng Bồ Tát.” Nếu chuyên tâm niệm “Nam Mô A Di Đà Phật” cho 
thật nhiều đến hết sức của mình, rỗi kế đến niệm Quán Thế Âm, Đại 
Thế Chí, và Thanh Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát. Rồi chí thiết phát 
nguyện cầu vãng sanh Cực Lạc mãi mãi suốt cuộc đời, cho đến giờ 
phút cuối cùng, trước khi lâm chung cũng vẫn nhớ niệm Phật không 
quên. Hành trì như thế gọi là Sự Tn, quyết định chắc chắn sẽ được 
vãng sanh Cực Lạc. Thứ nhì là “Lý Trì”: Đây là một trong hai loại 
hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã nói đến trong Liên Tông 
Thập Tam Tổ. Lý Trì là tin rằng Đức Phật A Di Đà ở phương Tây là 
tâm mình đã sẵn có đủ, là tâm mình tạo ra. Từ đó đem câu “Hồng 
Danh” sắn đủ mà tâm của mình tạo ra đó làm cảnh để buộc Tâm lại, 
khiến cho không lúc nào quên câu niệm Phật cả. Lý trì còn có nghĩa là 
người niệm Phật là người có học hỏi kinh điển, biết rõ các tông giáo, 
làu thông kinh kệ, và biết rõ rằng. Tâm mình tạo ra đủ cả mười giới 
lục phàm tứ Thánh. Vì vậy cho nên họ biết rằng Phật A Di Đà và mười 
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phương chư Phật đều do nơi tâm mình tạo ra cả. Cho đến cảnh thiên 
đường, địa ngục cũng đều do tâm của mình tạo ra hết. Câu hồng danh 
A Di Đà Phật là một câu niệm mà ở trong đó đã có sẵn đủ hết muôn 
vạn công đức do nguyện lực của Phật A Di Đà huân tập thành. Dùng 
câu niệm Phật “Nam Mô A Di Đà Phật” đó làm sợi dây và một cảnh 
để buộc cái tâm viên ý mã của mình lại, không cho nó loạn động nữa, 
nên ít ra cũng định tâm được trong suốt thời gian niệm Phật, hoặc đôi 
ba phút của khóa lễ. Không lúc nào quên niệm cả. Phát nguyện cầu 
vãng sanh. 


HII Ba Phép Tu: 

Theo các truyên thống Phật giáo, có ba phép tu: Thứ nhất là Pháp 
Tu Từ Bi. Thứ nhì là Pháp Tu Nhẫn Nhục. Thứ ba là Pháp Tu Pháp 
Không. Tánh không hay sự không thật của chư pháp. Mọi vật đều tùy 
thuộc lẫn nhau, chứ không có cá nhân hiện hữu, tách rời khỏi vật khác. 
Đối với Phật tử tại gia, Đức Phật thường nhắc nhở về ba phương tiện tu 
hành trong cuộc sinh hoạt hằng ngày: Thứ nhất là “Km thân”, tức là 
kểm không cho thân làm điều ác. Thứ nhì là “Kêm khẩu”, tức là k°ềm 
không cho miệng nói những điều vô ích hay tổn hại. Thứ ba là “Kềm 
tâm”, tứ là kểềm không cho tâm dong ruổi tạo nghiệp bất thiện. Riêng 
hàng Thanh Văn cũng có ba cách tu. Đây cũng là ba mặt thực hành 
của Phật giáo không thể thiếu trên đường tu tập. Ba cách theo truyễn 
thống Phật giáo Đại Thừa: Thứ nhất là “Vô thường tu”. Thanh văn tuy 
biết sự thường trụ của pháp thân, song chỉ quán tưởng lẽ vô thường của 
vạn pháp. Thứ nhì là “Phi lạc tu”. Tuy biết Niết Bàn tịch diệt là vui 
sướng, song chỉ quán tưởng lẽ khổ của chư pháp. Thứ ba là “Vô ngã 
tu”. Tuy biết chơn ngã là tự tại, nhưng chỉ quán tưởng lẽ không của ngũ 
uẩn mà thôi. Còn theo truyền thống Phật giáo Nguyên Thủy, ba cách tu 
hành là “Giới-Định-Huệ”: Thứ nhất là “Giữ Giới”, có nghĩa là huấn 
luyện đạo đức, từ bỏ những hoạt động nghiệp không trong sạch. Thứ 
nhì là “Định”, có nghĩa là huấn luyện tâm linh, thực hiện sự tập trung. 
Thứ ba là “Huệ”, có nghĩa là huấn luyện trí năng, để phát triển sự hiểu 
biết về chân lý. Đây cũng là ba phần học của hàng vô lậu, hay của 
hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Trong Phật giáo, không có 
phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không có pháp nào mà 
không có giới. Giới như những chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, 
sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Tương tự như “gIới,” 
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trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không tu luyện 
cho tâm định tĩnh. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận 
và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu 
diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiển não. 


IV. Tu Tập Ba Thứ Nơi Thân-Bốn Thứ Nơi Khẩu & Ba Thứ Nơi 

": 

Nơi thân có ba thứ cần được điều phục hay ba giới về thân: Thứ 
nhất là không sát sanh. Chúng ta chẳng những không phóng sanh cứu 
mạng, mà ngược lại còn tiếp tục sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn như 
đi câu hay săn bắn, vân vân. Thứ nhì là không trộm cắp. Chúng ta 
chẳng những không bố thí cúng dường, mà ngược lại còn lại tiếp tục 
ích kỷ, keo kiết, trộm cắp nữa. Thứ ba là không tà dâm. Chúng ta 
chẳng những không đoan trang, chánh hạnh, mà ngược lại còn tiếp tục 
tà dâm tà hạnh nữa. 

Nơi khẩu có bốn thứ cần được điều phục hay bốn giới cần phải giữ 
gìn: Thứ nhất là không nói dối. Chúng ta chẳng những không nói lời 
ngay thẳng chơn thật, mà ngược lại luôn nói lời dối láo. Thứ nhì là 
không nói lời đâm thọc. Chúng ta không nói lời hòa giải êm ái, mà 
ngược lại luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tổn hại đến 
người khác. Thứ ba là không chửi rũa. Chúng ta chẳng những không 
nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược lại luôn nói lời hung ác như chữi rũa 
hay sỉ vả. Thứ tư là không nói lời vô tích sự. Chúng ta không nói lời 
chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. 

Nơi ý có ba thứ cần được điều phục hay ba giới về ý: Thứ nhất là 
không ganh ghét. Chúng ta không chịu thiểu dục tri túc, mà ngược lại 
còn khởi tâm tham lam và ganh ghét. Thứ nhì là không xấu ác. Chúng 
ta chẳng những không chịu nhu hòa nhẫn nhục; mà lại còn luôn sanh 
khởi các niềm sân hận xấu ác. Thứ ba là không bất tín. Chúng ta chẳng 
những không tin luật luân hồi nhân quả; mà ngược lại còn bám víu vào 
sự ngu tối s¡ mê, không chịu thân cận các bậc thiện hữu tri thức để học 
hỏi đạo pháp và tu hành. 

Tuy nhiên, trong Phật giáo, vấn để điều phục tâm ý là vô cùng 
quan trọng. Thường thì tâm có nghĩa là tim óc. Trong Phật giáo, tâm 
không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí tuệ; mà nó còn có nghĩa là “Thức” 
hay quan năng của tri giác, giúp ta nhận biết một đối tượng cùng với 
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mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái biết này. Như vậy tu tâm chính là 
pháp môn “Tứ Chánh Cần” mà Đức Phật đã dạy: Tu tâm là cố làm sao 
diệt trừ những bất thiện đã sanh; những bất thiện chưa sanh thì giữ cho 
chúng đừng sanh. Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng và củng cố những 
thiện tâm nào chưa sanh. Tự kiểm soát mình là yếu tố chính dẫn đến 
hạnh phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu chân 
chính. Nhất cử nhất động mà thiếu sự tự kiểm soát mình sẽ không đưa 
mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự kiểm được mình mà bao 
nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải được 
kiểm soát, nếu không nói là phải loại trừ, người ta phải kềm chế những 
tham vọng và sở thích của mình, và cố gắng sống đời tự chế và thanh 
tịnh. Ai trong chúng ta cũng đều biết sự lợi ích của việc luyện tập thân 
thể. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng chúng ta không chỉ có một 
phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái tâm, và tâm cũng cần phải 
được rèn luyện. Rèn luyện tâm hay thiền tập là yếu tố chánh đưa đến 
sự tự chủ lấy mình, cũng như sự thoải mái và cuối cùng mang lại hạnh 
phúc. Đức Phật dạy: “Dầu chúng ta có chinh phục cả ngàn lần, cả ngàn 
người ở chiến trường, tuy vậy người chinh phục vĩ đại nhất là người tự 
chinh phục được lấy mình.” Chinh phục chính mình không gì khác hơn 
là tự chủ, tự làm chủ lấy mình hay tự kiểm soát tâm mình. Nói cách 
khác, chinh phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần tâm linh của 
mình, làm chủ những kích động, những tình cảm, những ưa thích và 
ghét bỏ, vân vân, của chính mình. Vì vậy, tự điều khiển mình là một 
vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, và tệ hại nhất là tự biến mình 
thành nô lệ của dục vọng. 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” 
kiểm soát tâm là mấu chốt đưa đến hạnh phúc. Nó là vua của mọi giới 
hạnh và là sức mạnh đằng sau mọi sự thành tựu chân chánh. Chính do 
thiếu kiểm soát tâm mà các xung đột khác nhau đã dấy lên trong tâm 
chúng ta. Nếu chúng ta muốn kiểm soát tâm, chúng ta phải học cách 
buông xả những khát vọng và khuynh hướng của mình và phải cố gắng 
sống biết tự chế, khắc kỷ, trong sạch và điểm nh. Chỉ khi nào tâm 
chúng ta được chế ngự và hướng vào con đường tiến hóa chân chánh, 
lúc đó tâm của chúng ta mới trở nên hữu dụng cho người sở hữu nó và 
cho xã hội. Một cái tâm loạn động, phóng đãng là gánh nặng cho cả 
chủ nhân lẫn mọi người. Tất cả những sự tàn phá trên thế gian nầy đều 
tạo nên bởi những con người không biết chế ngự tâm mình. 
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V. Tiết Độ Trong Tu Tập: 

Theo Thiển Sư Achaan Chah trong “Mặt Hồ Tĩnh Lặng,” có ba 
điểm căn bản để thực hành là thu thúc lục căn, nghĩa là không chìm 
đắm và dính mắc trong dục lạc ngũ trần, ăn uống tiết độ, và tỉnh thức. 
Thứ nhất là thu thúc lục căn. Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra một cơ 
thể bất thường, đui, điếc, câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra một 
trạng thái tâm bất thường. Khi bắt đầu hành thiển, hành giả sẽ thấy 
mọi sự khác hẳn. Bạn sẽ nhìn thấy một trạng thái tâm méo mó, mà 
trước đây đối với bạn là bình thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà 
trước đây bạn không thấy. Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ trở nên 
nhạy cảm, như người đi vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của 
thú dữ, rắn độc, gai nhọn, vân vân. Một người có vết thương, rất thận 
trọng trước sự nguy hiểm của loài ruồi. Cũng như vậy, đối với người 
hành thiển, mối nguy hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác quan, 
tức là lục trần. Bởi thế, thu thúc lục căn là đức hạnh cao nhất. Thứ nhất 
là thu thúc lục căn. Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra một cơ thể bất 
thường, đuI, điếc, câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra một trạng thái 
tâm bất thường. Khi bắt đầu hành thiễển, hành giả sẽ thấy mọi sự khác 
hẳn. Bạn sẽ nhìn thấy một trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối 
với bạn là bình thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà trước đây bạn 
không thấy. Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ trở nên nhạy cảm, như 
người đi vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, 
gai nhọn, vân vân. Một người có vết thương, rất thận trọng trước sự 
nguy hiểm của loài ruồi. Cũng như vậy, đối với người hành thiển, mối 
nguy hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác quan, tức là lục trần. 
Bởi thế, thu thúc lục căn là đức hạnh cao nhất. Thứ nhì là Tiết Độ 
trong Ăn Uống. Ăn ít và tiết độ đối với chúng ta quả thật là khó khăn. 
Hãy học cách ăn trong chánh niệm. Ý thức được nhu cầu thực sự của 
mình; học cách phân biệt giữa muốn và cần. Đào luyện cơ thể không 
phải là hành xác. Không ngủ, không ăn, dù có giá trị của chúng, nhưng 
cũng chỉ là những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn chống lại sự 
biếng nhác và phiển não. Khuấy động chúng lên và quan sát chúng. 
Một khi hiểu được chúng thì những sự thực hành có vẻ cực đoan trên 
sẽ không cần thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phẩi ăn, ngủ, và 
nói ít lại, nhằm đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ diện. Theo 
Kinh Hữu Học trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy “Vị Thánh đệ tử 
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biết tiết độ trong ăn uống. Thứ nhất quán sát một cách khôn ngoan khi 
thọ dụng các món ăn, không phải để vui đùa, không phải để đam mê, 
không phải để trang sức hay tự làm đẹp mình, chỉ để thân nầy được 
duy trì, được bảo dưỡng, khỏi bị gia hại, để chấp trì phạm hạnh. Vị ấy 
nên nghĩ rằng: “Như vậy ta diệt trừ các cảm thọ cũ và không cho khởi 
lên các cảm thọ mới; và ta sẽ không phạm lỗi lầm, sống được an ổn.” 
Theo Kinh Pháp Cú, câu 325, Đức Phật dạy: “Như heo kia ưa ngủ, lại 
tham ăn, kể phàm ngu vì tham ăn ưa ngủ, nên phải bị tiếp tục sanh mãi 
trong vòng luân hồi.” Sự tiết độ thứ ba là tỉnh thức. Muốn có chánh 
niệm thì phải có nỗ lực liên tục, chứ không phải chỉ siêng năng một lúc 
rồi thôi. Dầu chúng ta có hành thiển suốt đêm nhưng trong lúc khác 
chúng ta để cho sự lười biếng chế ngự thì cũng không phải là hành 
thiển đúng cách. Chúng ta phải luôn quan sát, theo dõi tâm chúng ta 
như cha mẹ theo dõi con cái, bảo vệ không để chúng hư hồng. 


VI. Chuẩn Bị Tu Tập Bát Thánh Đạo: 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, Đức Phật đã dạy rằng 
để tu tập Bát Thánh Đạo, các Tỳ Kheo phải tu tập phát triển những 
pháp như tầm cầu, kiêu mạn, lậu hoặc, hữu, khổ, hoang vu, cấu nhiễm, 
dao động, thọ, khát ái, ách phược, chấp thủ, hệ phược, dục, triỀn cái và 
thủ uẩn, vân vân. 

Có ba loại tầm câu: Thứ nhất là “Tầm Cầu Về Dục”. Thứ nhì là 
“Tầm Câu Về Hữu”. Thứ ba là “Tầm Câu Về Phạm Hạnh”. Để tu tập 
ba thứ tầm cầu nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: 
thắng tri tam tầm cầu, liễu tri tam tầm cầu, đoạn diệt tam tầm cầu, và 
đoạn tận tam tầm cầu. 

Lại có ba thứ “Kiêu Mạn”: Thứ nhất là “kiêu mạn “Tôi hơn ””. Thứ 
nhì là “kiêu mạn “Tôi bằng”. Thứ ba là “kiêu mạn “Tôi thua””. Để tu 
tập ba thứ kiêu mạn nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau 
đây: thắng tri tam kiêu mạn, liễu tri tam kiêu mạn, đoạn diệt tam kiêu 
mạn, và đoạn tận tam kiêu mạn. 

Lại có ba thứ “Lậu Hoặc”: Thứ nhất là “dục lậu” (say mê về dục 
lạc trần thế). Thứ nhì là “hữu lậu” (sự ham muốn hiện hữu trong một 
trong những cảnh giới hữu lậu). Thứ ba là “vô minh lậu” (sự uế nhiễm 
trong tâm khởi lên từ sự ngu si). Để tu tập ba thứ lậu hoặc nầy Phật tử 
thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tam lậu hoặc, liễu 
tri tam lậu hoặc, đoạn diệt tam lậu hoặc, và đoạn tận tam lậu hoặc. 
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Có ba loại “Hữu”: Thứ nhất là “tướng trì hữu”. Thứ nhì là “giả 
danh hữu”. Thứ ba là “pháp hữu”. Lại có ba loại “Hữu” khác. Thứ nhất 
là “dục Hữu” (hiện hữu dục giới). Thứ nhì là “sắc hữu” (hiện hữu sắc 
giới). Thứ ba là “vô sắc hữu” (hiện hữu hay quả báo thực tại của vô 
sắc giới). Lại có ba loại “Hữu” khác. Thứ nhất là “bổn hữu” (hiện 
hữu). Thứ nhì là “trung hữu” (thân tâm sau khi chết). Thứ ba là “đương 
hữu” (thân tâm đời sau). Để tu tập ba thứ “Hữu” nầy Phật tử thuần 
thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tam hữu, liễu tri tam hữu, 
đoạn diệt tam hữu, và đoạn tận tam hữu. 

Có ba loại “Khổ”: Thứ nhất là “khổ khổ tánh” (khổ gây ra bởi 
những nguyên nhân trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác 
thân như đau đớn, già, chết; cũng như những lo âu tinh thần). Thứ nhì 
là “hoại khổ tánh” (khổ gây ra bởi những thay đổi). Thứ ba là “hành 
khổ tánh” (khổ vì chư pháp vô thường, thân tâm nầy vô thường). Để tu 
tập ba thứ khổ nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: 
thắng tri tam khổ, liễu tri tam khổ, đoạn diệt tam khổ, và đoạn tận tam 
khổ. 

Có ba loại “Hoang Vu”: Thứ nhất là “Tham Hoang Vu”. Thứ nhì là 
“Sân Hoang Vu”. Thứ ba là “Si Hoang Vu”. Để tu tập ba thứ hoang vu 
nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tam 
hoang vu, liễu tri tam hoang vu, đoạn diệt tam hoang vu, và đoạn tận 
tam hoang vu. 

Có ba loại cấu nhiễm: Thứ nhất là “tham cấu nhiễm”. Thứ nhì là 
“sân cấu nhiễm”. Thứ ba là “si cấu nhiễm”. Để tu tập ba thứ cấu 
nhiễm nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri 
tam cấu nhiễm, liễu tri tam cấu nhiễm, đoạn diệt tam cấu nhiễm, và 
đoạn tận tam cấu nhiễm. 

Có ba loại dao động: Thứ nhất là “tham dao động”. Thứ nhì là 
“sân dao động”. Thứ ba là “si dao động”. Để tu tập ba thứ dao động 
nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tam 
dao động, liễu tri tam dao động, đoạn diệt tam dao động, và đoạn tận 
tam dao động. 

Có ba loại thọ: Thứ nhất là “khổ”. Thứ nhì là “lạc”. Thứ ba là 
“xả”. Để tu tập ba thứ thọ nây Phật tử thuần thành phải làm những 
điều sau đây: thắng tri tam thọ, liễu tri tam thọ, đoạn diệt tam thọ, và 
đoạn tận tam thọ. 
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Có ba loại khát ái: Thứ nhất là “dục khát ái”. Thứ nhì là “hữu khát 
ái”. Thứ ba là “phi hữu khát át”. Để tu tập ba thứ khát ái nầy Phật tử 
thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri tam khát ái, liễu tri 
tam khát ái, đoạn diệt tam khát ái, và đoạn tận tam khát á!. 

Có bốn loại bộc lưu: Thứ nhất là “dục bộc lưu”. Thứ nhì là “hữu 
bộc lưu”. Thứ ba là “tà kiến bộc lưu”. Thứ tư là “vô minh bộc lưu”. Để 
tu tập bốn thứ bộc lưu nầy Phật tử thuần thành phải làm những điều 
sau đây: thắng tri tứ bộc lưu, liễu tri tứ bộc lưu, đoạn diệt tứ bộc lưu, và 
đoạn tận tứ bộc lưu. 

Có bốn loại ách phược: Thứ nhất là “dục ách phược”. Thứ nhì là 
“hữu ách phược”. Thứ ba là “kiến ách phược”. Thứ tư là “vô minh ách 
phược”. Để tu tập bốn thứ ách phược nầy Phật tử thuần thành phải làm 
những điều sau đây: thắng tri tứ ách phược, liễu tri tứ ách phược, đoạn 
diệt tứ ách phược, và đoạn tận tứ ách phược. 

Có bốn loại chấp thủ: Thứ nhất là “dục chấp thủ”. Thứ nhì là “kiến 
chấp thủ”. Thứ ba là “giới cấm chấp thủ”. Thứ tư là “ngã luận chấp 
thủ”. Để tu tập bốn thứ chấp thủ nầy Phật tử thuần thành phải làm 
những điều sau đây: thắng tri tứ chấp thủ, liễu tri tứ chấp thủ, đoạn 
diệt tứ chấp thủ, và đoạn tận tứ chấp thủ. 

Có bốn loại hệ phược: Thứ nhất là “tham thân hệ phược”. Thứ nhì 
là “sân thân hệ phược”. Thứ ba là “giới cấm thủ hệ phược”. Thứ tư là 
“chấp chân lý hệ phược” (chấp đây là chân lý). Để tu tập bốn thứ hệ 
phược nây, Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri 
tứ hệ phược, liễu tri tử hệ phược, đoạn diệt tứ hệ phược, và đoạn tận tứ 
hệ phược. 

Có năm loại dục: Thứ nhất là “tài dục” (ham muốn của cải, thế lực 
và tiền tài hay ham muốn về tài năng). Thứ nhì là “sắc dục” (ham 
muốn sắc dục). Thứ ba là “danh dục” (ham muốn danh tiếng, ảnh 
hưởng và tiếng khen). Thứ tư là “thực dục” (ham muốn ăn uống). Thứ 
năm là “thùy Dục” (ham muốn ngủ nghỉ). Để tu tập năm thứ dục nầy, 
Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri ngũ dục, 
liễu tri ngũ dục, đoạn diệt ngũ dục, và đoạn tận ngũ dục. 

Có năm thứ triền cái: Thứ nhất là “Tham Dục Triển Cái”. Thứ nhì 
là “Sân hận Triển Cái”. Thứ ba là “Hôn Trầm Thụy Miên triển Cái”. 
Thứ tư là “Trạo Cử Hối Quá Triển Cái”. Thứ năm là “Nghi Triển Cái. 
Để tu tập năm thứ triển cái nầy, Phật tử thuần thành phải làm những 
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điều sau đây: thắng tri ngũ triền cái, liễu tri ngũ triỀn cái, đoạn diệt 
ngũ triỀn cái, và đoạn tận ngũ triển cái. 

Có năm thứ thủ uẩn: Thứ nhất là “sắc thủ uẩn” (chấp thủ sắc). Thứ 
nhì là “thọ thủ uẩn” (chấp thủ tho). Thứ ba là “tưởng thủ uẩn” (chấp 
thủ tưởng). Thứ tư là “hành thủ uẩn” (chấp thủ hành). Thứ năm là 
“thức thủ uẩn” (chấp thủ thức). Để tu tập năm thứ thủ uẩn nầy, Phật tử 
thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri ngũ thủ uẩn, liễu 
tri ngũ thủ uẩn, đoạn diệt ngũ thủ uẩn, và đoạn tận ngũ thủ uẩn. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy 
rằng để tu tập Bát Thánh Đạo, các Tỳ Kheo phải tu tập phát triển 
những pháp như ngũ thượng phần kết, ngũ hạ phần kết, và thất tùy 
miên, vân vân. Có năm thứ hạ phần kết: Thứ nhất là “tham kết” (phiền 
não của tham dục). Thứ nhì là “sân kết” (phiền não của sự giận dữ). 
Thứ ba là “thân kiến kết” (phiễển não của ngã kiến hay thân kiến và tà 
kiến về tự ngã). Thứ tư là “giới thủ kết” (phiển não của chấp thủ giới 
cấm hay tà kiến một cách phi lý). Thứ năm là “nghi kết” (phiền não 
của sự nghi hoặc hoài nghi, không tin chắc về Phật, Pháp, Tăng và sự 
tu tập tam học, giới, định, huệ). Tuy nhiên, theo VI Diệu Pháp, ngũ hạ 
phần kết bao gồm tham kết (phiển não của tham dục), sân kết (phiền 
não gây ra do sân giận), mạn kết (phiền não gây ra do ngã mạn cống 
cao), tật kết (phiển não gây ra do tật đố) và xan kết (phiền não gây ra 
do tham lam bỏn sẻn). Để tu tập năm thứ hạ phần kết nầy, Phật tử 
thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri ngũ hạ phần kết, 
liễu tri ngũ hạ phần kết, đoạn diệt ngũ hạ phần kết, và đoạn tận ngũ 
thú hạ phần kết. 

Cũng theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh và Câu Xá 
Luận, có năm phần kết sinh khởi trong các cảnh giới cao hơn của sắc 
giới và vô sắc giới hay ngũ thượng phần kết vì chúng trói buộc hữu tình 
vào ngũ uẩn để sanh vào các cối cao: Thứ nhất là “sắc ái kết” (phiền 
não của sự tham trước ngũ dục ở cõi sắc giới hay sự luyến ái cõi sắc). 
Thứ nhì là “vô sắc ái kết” (tham vô sắc hay phiển não của sự tham 
trước cảnh giới thiển định của cõi vô sắc hay sự luyến ái cõi vô sắc). 
Thứ ba là “trạo kết hay trạo cử” (phiển não vì tâm dao động mà bỏ 
mất thiển định). Thứ tư là “mạn kết” (phiền não gây ra do bởi cậy 
mình hay mà lấn lướt người khác). Thứ năm là “vô minh kết” (phiền 
não gây ra bởi ngu muội). Để tu tập năm thứ thượng phần kết nầy, 
Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri ngũ thượng 
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phần kết, liễu tri ngũ thượng phần kết, đoạn diệt ngũ thượng phần kết, 
và đoạn tận ngũ thượng phần kết. 

Lại cũng theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bảy tùy 
miên: Do chúng ăn sâu nên gọi là tùy miên, chúng là cái nhân cho 
tham dục, v.v., sanh đi sanh lại mãi. Thứ nhất là “Dục ái tùy miên.” 
Thứ nhì là “Sân tùy miên”. Thứ ba là “Kiến tùy miên”. Thứ tư là “nghi 
tùy miên”. Thứ năm là “mạn tùy miên”. Thứ sáu là “hữu tham tùy 
miên”. Thứ bảy là “vô minh tùy miên”. Để tu tập bẩy thứ tùy miên 
nầy, Phật tử thuần thành phải làm những điều sau đây: thắng tri thất 
tùy miên, liễu tri thất tùy miên, đoạn diệt thất tùy miên, và đoạn tận 
thất tùy miên. 


VII. Mười Pháp Tu Hành: 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười điều tu của chư Đại Bồ 
Tái: Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời tu được đạo quả vô thượng 
và đạt được tất cả các pháp. Mười điều tu nầy bao gồm: tu các môn Ba 
La Mật, tu học, tu huệ, tu nghĩa, tu pháp, tu thoát ly, tu thị hiện, tu 
siêng thực hành chẳng lười, tu thành chánh đẳng chánh giác, và tu 
chuyển chánh pháp luân. Bên cạnh đó, theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 
21 (Thập Hạnh), có mười hạnh Bồ Tát mà chư Phật đã tuyên thuyết 
trong tam thế. Mười hạnh tu nầy bao gồm hoan hỷ hạnh, nhiêu ích 
hạnh, vô vi nghịch hạnh, vô khuất nhiễu hạnh, vô sĩ loạn hạnh, thiện 
hiện hạnh, vô trước hạnh, nan đắc hạnh, thiện pháp hạnh, và chơn thật 
hạnh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười điều rời bổ ma 
nghiệp của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong mười pháp nầy 
thời có thể ra khỏi tất cả ma đạo. Thứ nhất là gần thiện tri thức, cung 
kính cúng dường. Thứ nhì là chẳng tự cao tự đại, chẳng tự khen ngợi. 
Thứ ba là tin hiểu thâm pháp của Phật mà chẳng hủy báng. Thứ tư là 
chẳng bao giờ quên mất tâm nhứt thiết trí. Thứ năm là siêng tu diệu 
hạnh, hằng chẳng phóng dật. Thứ sáu là thường cầu tất cả pháp dành 
cho Bồ Tát. Thứ bẩy là hằng diễn thuyết chánh pháp, tâm không nhàm 
mỏi. Điều rời bổ ma nghiệp thứ tám bao gồm quy y tất cả chư Phật 
mười phương và nghĩ đến chư Phật như những vị cứu hộ. Thứ chín là 
tin thọ ức niệm tất cả chư Phật thần lực gia trì. Thứ mười là cùng tất cả 
Bồ Tát đồng gieo căn lành bình đẳng không hai. 

Hơn nữa, theo lời Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư 
Bồ Tát có mười thứ hạnh giúp họ được đại trí huệ vô thượng của chư 
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Như Lai: Thứ nhất là hạnh tu tập vì tất cả chúng sanh, vì nhờ đó mà 
làm cho khắp cả được thành thục. Thứ nhì là hạnh tu tập tất cả các 
pháp. vì nhờ đó mà tu học tất cả. Thứ ba là hạnh tu tập tất cả các thiện 
căn và khiến cho chúng tăng trưởng. Thứ tư là hạnh tu tập Tam muội vì 
nhờ đó mà được nhứt tâm bất loạn. Thứ năm là hạnh tu tập thực hành 
trí huệ vì nhờ đó mà không có chi là chẳng rõ chẳng biết. Thứ sáu là 
hạnh tu tập tất cả, do đó mà không chi là không tu được. Thứ bảy là 
hạnh tu tập nương nơi tất cả Phật sát (Phật độ, Phật quốc), vì thầy đều 
trang nghiêm. Thứ tám là hạnh tu tập tôn trọng và hỗ trợ tất cả thiện 
hữu tri thức. Thứ chín là hạnh tu tập tôn kính và cúng dường chư Như 
Lai. Thứ mười là hạnh tu tập thần thông biến hóa, vì nhờ đó mà có thể 
biến hóa tự tại để hóa độ chúng sanh. 

Cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười luật nghỉ của chư 
Đại Bồ Tái: Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được luật nghỉ đại 
trí vô thượng. Thứ nhất là chẳng hủy báng Phật pháp. Thứ nhì là tín 
tâm nơi chư Phật chẳng hoại diệt. Thứ ba là tôn trọng cung kính tất cả 
Bồ Tát. Thứ tư là chẳng bỏ tâm mến thích tất cả thiện tri thức. Thứ 
năm là chẳng móng lòng ghi nhớ những Thanh Văn Độc Giác. Thứ sáu 
là xa lìa tất cả những thối chuyển Bồ Tát đạo. Thứ bảy là chẳng khởi 
tất cả tâm tổn hại chúng sanh. Thứ tám là tu tất cả thiện căn đều khiến 
rốt ráo. Thứ chín là có thể hàng phục chúng ma. Thứ mười là làm cho 
đầy đủ tất cả Ba-La-Mật. Lại cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, 
có mười pháp tu hành của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong 
pháp nầy thời được pháp tu hành vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là 
cung kính tôn trọng chư thiện tri thức. Thứ nhì là thường được chư 
Thiên cảnh giác. Thứ ba là trước chư Phật thường biết tàm quí. Thứ tư 
là thương xót chúng sanh và chẳng bỏ sanh tử. Thứ năm là thực hành 
công việc đến rốt ráo mà tâm không biến động. Pháp tu hành thứ sáu 
bao gồm chuyên niệm theo dõi chúng Bồ Tát, phát tâm đại thừa, và 
tinh cần tu học. Pháp tu hành thứ bẩy bao gồm xa lìa tà kiến và siêng 
cầu chánh đạo. Thứ tám là dẹp phá chúng ma và nghiệp phiển não. 
Pháp tu hành thứ chín bao gồm biết căn tánh của chúng sanh và vì họ 
mà thuyết pháp cho họ được an trụ nơi Phật địa. Pháp tu hành thứ mười 
bao gồm an trụ trong pháp giới quảng đại vô biên và diệt trừ phiền não 
và thanh tịnh nơi thân. 


47 


VIII. Tâm Quan Trọng Của Việc Tu Hành Trong Phật Giáo: 

Phật tử thường có truyền thống tôn Phật kính Tăng, và bày tổ lòng 
tôn kính với xá lợi Phật, những biểu tượng tôn giáo như hình ảnh, tịnh 
xá hay tự viện. Tuy nhiên, Phật tử chẳng bao giờ thờ ngẩu tượng. Thờ 
cúng Phật, tổ tiên, và cha mẹ quá vãng đáng được khuyến khích. Tuy 
nhiên, chữ “thờ cúng” tự nó đã không thích đáng theo quan điểm của 
đạo Phật. Từ “Bày tổ lòng tôn kính” có lẽ thích hợp hơn. Phật tử không 
nên mù quáng thờ phụng những thứ nầy đến nỗi quên đi mục tiêu 
chính của chúng ta là tu hành. Người Phật tử quỳ trước tượng Phật để 
tỏ lòng tôn kính đấng mà hình tượng ấy tượng trưng, và hứa sẽ cố gắng 
đạt được những øì Ngài đã đạt 25 thế kỷ trước, chứ không phải sợ Phật, 
cũng không tìm cầu ân huệ thế tục từ hình tượng ấy. Thực hành là khía 
cạnh quan trọng nhất trong đạo Phật. Đem những lời Phật khuyên dạy 
ra thực hành trong đời sống hằng ngày mới thực sự gọi là “tu hành.” 
Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng rằng Phật tử không nên tùy thuộc 
vào người khác, ngay cả đến chính Đức Phật, để được cứu độ. Trong 
thời Đức Phật còn tại thế, có nhiều đệ tử hay ngắm nghía vẻ đẹp của 
Phật, nên Ngài nhắc nhở tứ chúng rằng: “Các ông không thể nhìn thấy 
Đức Phật thật sự bằng cách ngắm nhìn vẻ đẹp nơi thân Phật. Những ai 
nhìn thấy giáo lý của ta mới thật sự nhìn thấy ta.” 


IX. Tu Là Chuyển Nghiệp: 

Dù mục đích tối thượng của đạo Phật là giác ngộ và giải thoát, 
Đức Phật cũng dạy rằng tu là cội nguồn hạnh phúc, hết phiền não, hết 
khổ đau. Phật cũng là một con người như bao nhiêu con người khác, 
nhưng tại sao Ngài trở thành một bậc giác ngộ vĩ đại? Đức Phật chưa 
từng tuyên bố Naài là thần thánh gì cả. Ngài chỉ nói rằng chúng sanh 
mọi loài đều có Phật tính hay hạt giống giác ngộ và sự giác ngộ ở 
trong tầm tay của mọi người, rồi nhờ rời bỏ ngai vị Thái Tử, của cải, 
và quyền lực để tu tập và tâm cầu chân lý mà Ngài đạt được giác ngộ. 
Phật tử chúng ta tu không phải mong cầu xin ân huệ, mà phải tu tập 
theo gương hạnh của Đức Phật, phải chuyển nghiệp xấu thành nghiệp 
lành hay không còn nghiệp nào nữa. Con người ở đời giàu có và thông 
minh, nghèo hèn và ngu dốt. Mỗi người mỗi khác, mỗi người một hoàn 
cảnh riêng biệt sai khác nhau. Phật tử tin rằng nguyên nhân chỉ vì mỗi 
người tạo nghiệp riêng biệt. Đây chính là luật nhân duyên hay nghiệp 
quả, và chính nghiệp tác động và chi phối tất cả. Chính nghiệp nơi 
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thân khẩu ý tạo ra kết quả, hạnh phúc hay khổ đau, giàu hay nghèo. 
Nghiệp không có nghĩa là số phận hay định mệnh. Nếu tin vào số 
phận hay định mệnh thì sự tu tập đâu còn cần thiết và lợi ích gì? 
Nghiệp không cố định cũng không phải là không thay đổi được. Con 
người không thể để bị giam hãm trong bốn bức tường kiên cố của 
nghiệp. Ngược lại, con người có khả năng và nghị lực có thể làm thay 
đổi được nghiệp. Vận mệnh của chúng ta hoàn toàn tùy thuộc vào 
hành động của chính chúng ta; nói cách khác, chúng ta chính là những 
nhà kiến trúc ngôi nhà nghiệp của chính chúng ta. Tu theo Phật là tự 
mình chuyển nghiệp. Chuyển nghiệp là chẳng những phải bỏ mọi tật 
xấu của chính mình, mà cũng đừng quan tâm đến những hành động 
xấu của người khác. Chúng ta không thể nào đổ lỗi cho ai khác về 
những khổ đau và bất hạnh của chính mình. Chúng ta phải đối diện 
với cuộc sống chứ không bỏ chạy, vì có chỗ nào trên quả đất nầy là 
chỗ cho chúng ta chạy trốn nghiệp của mình đâu. Vì thế chúng ta phải 
chuyển nghiệp bằng cách tu tập các hạnh lành để mang lại hạnh phúc 
cho chính mình, hơn là cầu xin hoặc sám hối. Chuyển nghiệp là 
thường nhớ tới nghiệp, phải dùng trí tuệ để phân biệt thiện ác, lành 
dữ, tự do và trói buộc để tránh nghiệp ác, làm nghiệp lành, hay không 
tạo nghiệp nào cả. Chuyển nghiệp còn là thanh lọc tự tâm hơn là cầu 
nguyện, nghi lễ cúng kiến hay tự hành xác. Ngoài ra, chuyển nghiệp 
còn là chuyển cái tâm hẹp hòi ích kỷ thành cái tâm mến thương rộng 
lớn và thành tựu tâm từ bi bằng cách thương xót chúng sanh mọi loài. 
Nói cách khác, chuyển nghiệp là thành tựu tứ vô lượng tâm, đặc biệt 
là hai tâm từ và bi. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng trong đời 
nầy ai cũng phải một lần chết, hoặc sớm hoặc muộn; khi chết, không 
ai mang theo được bất cứ thứ gì của trần tục, chỉ có nghiệp lành hay 
nghiệp dữ do mình tạo ra sẽ phải theo mình như hình với bóng mà 
thôi. 


X. Có Nên Đợi Đến Hưu Trí Rồi Hẳn Tu Hay Không?: 

Có người tin rằng họ nên đợi đến sau khi hưu trí rồi hẳn tu vì sau 
khi hưu trí họ sẽ có nhiều thì giờ trống trải hơn. Những người này có lẽ 
không hiểu thật nghĩa của chữ “tu” nên họ mới chủ trương đợi đến sau 
khi hưu trí rồi hẳn tu. Theo đạo Phật, tu là sửa cho cái xấu thành cái 
tốt, hay là cải thiện thân tâm. Vậy thì khi nào chúng ta có thể đổi cái 
xấu thành cái tốt hay khi nào chúng ta có thể cải thiện thân tâm chúng 
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ta? Cổ đức có dạy: “Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng 
đợi ngựa đến vực thắm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi 
thuyển đến giữa dòng sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” 
Đa số phàm nhân chúng ta đều có trở ngại trong vấn để trù trừ hay trì 
hoản trong công việc. Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu 
nhảy thì đã quá muộn màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng 
đếm xỉa gì đến hành động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, 
mà đợi đến sau khi hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng 
bao giờ có cơ hội đó đâu. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng 
vô thường và cái chết chẳng đợi một ai. Chính vì vậy mà chúng ta nên 
lợi dụng bất cứ thời gian nào có được trong hiện tại để tu tập, vun 
trồng thiện căn và tích tập công đức. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng dục giới, sắc giới và vô sắc 
giới đang thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam 
giới giống như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba 
cõi không an, dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” 
Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, 
luôn bị những sự khổ não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc 
nhau trong đó như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm 
họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, 
chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có 
chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào 
cũng chuyên cần tinh tấn tu hành cầu giải thoát. Thí dụ về nhà lửa 
đang cháy, một trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, 
trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn dụ những đứa con vô tâm bằng 
những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt là Bạch Ngưu Xa. 
Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với những 
khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà lửa đang hừng hực 
cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường như nhà lửa, sự 
khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là 
chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ não và phiển 
muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà 
đang bốc cháy, dẫy đây hiểm họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế 
mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ 
dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu hành cầu giải 
thoát. Thật vậy, chúng ta thấy cuộc sống trên cõi đời nầy nào có được 
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bình an lâu dài. Thảm cảnh xãy ra khắp nơi, binh đao, khói lửa, thiên 
tai, bão lụt, đói kém, thất mùa, xã hội thì dẫy đầy trộm cướp, giết 
người, hiếp dâm, lường gạt, vân vân không bao giờ thôi dứt. Còn về 
nội tâm của mình thì đầy dẫy các sự lo âu, buồn phiền, áo não, và bất 
an. Trong kinh Pháp Cú, câu 146, Đức Phật dạy: “Làm sao vui cười, có 
gì thích thú, khi ở trong cõi đời luôn luôn bị thiêu đốt? Ở trong chỗ tối 
tăm bưng bít, sao không tìm tới ánh quang minh?” 

Giáo thuyết Phật giáo về thời gian liên hệ thật gần với học thuyết 
về vô thường. Nói cách khác, thời gian không chờ đợi một ai. Theo 
Phật giáo thì thời gian trôi đi không ngừng nghỉ, không ai có thể nắm 
bắt được thời gian. Khái niệm về tốc độ thời gian thay đổi trong những 
hoàn cảnh khác nhau, tùy theo tâm trạng của mình. Thời gian trôi qua 
nhanh hơn khi mình hạnh phúc, và có vẻ nó trôi qua chậm hơn khi 
mình khổ đau phiền não. Với Phật tử, một ngày mà không tu tập phước 
đức hay thiển định kể như là một ngày mất trắng. Điều này tương 
đương với việc đi tới nhà mồ bằng sự vô minh. Hành giả tu Tịnh Độ 
nên tận dụng tất cả những thời gian mình có được để tu tập và luôn 
nhớ rằng mục đích trước mắt của việc tu hành trong đạo Phật là đạt 
được nhất tâm, từ nhất tâm người ta có thể từ từ thấy tánh để rồi đạt 
được mục đích tối hậu là Phật quả. 


An (@wverview 0ƒ Culfivation & 
Practices In Buddhism 


L  Cultivyation: 

To lead a religlous life. Cultivation in Buddhism 1s to put the 
Buddha's teachings Infto practice on a continued and regular basls. 
Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by 
practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation in Buddhism 1s not soly practicinng Buddha recifation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivatlon of sIx paramitas, ten 
paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Sincere Buddhists 
should always remember that time 1s extremely precious. An ¡Inch of 
time 1s an Inch of life, so do not let the time pass In vain. Someone 1s 
thinking, “I will not cultivate today. I wIll put 1t off until tomorrow.” But 
when tomorrow comes, he will put it off to the next day. He keeps 
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putting 1t off until his hair turns white, his teeth fall out, his eyes 
become blurry, and his ears go deaf. At that point in time, he wants to 
cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere Buddhists should 
always remember that living In this world, we all are like fish in a pond 
that 1s evaporating. We do not have mụuch time left. Thus anclient 
virtues taupht: “One day has passed, our lives are that much less. We 
are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In this? We should 
be diligently and vigorously cultivating as If our own heads were at 
stake. Only be mindful of Iimpermanence, and be careful not to be lax.” 
From beginningless eons In the past until now, we have not had good 
opportunity to know Buddhism, so we have not known how to cultivate. 
Therefore, we undergo bĩrth and death, and after death, birth again. 
Oh, how pitiful! Today we have good opportunity to know Buddhism, 
why do we still want to put off cultivating? Sincere Buddhists! Time 
does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we will be old and 
our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “ “Pu” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studying 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real “Tu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sufras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to get 
Iinsieht. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
of the four disciplinary processes. What Is meant by “How to requl(e 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditons: “During the 
innumerable past eons I have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating ¡nfinite 
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Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph in this life I 
have committed no violations, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1lIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1f 1s said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned 1t into the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himsel]f to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admrration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Sutra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strings were slack?” He replied: “They did not sound good.” "The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brief.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt 1s the same with a Sramana 
who cwlfivafes or sfudies the Way. If his mìnd 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and If his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he wIll 
retreat from hIs practice. lf he retreats from his practice, It will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you wiÏll not lose the Way.” 

We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportunity for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
1n training 1n religion. Ôr we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
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the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentient beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly countless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficultles: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merifs and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€aS€S fO €ngaø© In vIrfIOUS pracfIC©S; It 1S ©asy fO stray onto the 
Athat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1Ÿ sentient beings in this world believe 1n 
the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream In 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common beiIng, 
relying on the power of a “universal mornach" or a detIty, can traverse 
the five continents in a day and a nipht, this 1s not due to his own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beiIngs, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddhaˆs body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recitation are 
“unconditioned”" good roots. Ordinary, Impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constantly practice Buddha Recitation 
can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
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purely adorned. Because the karmic practices of sentient beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 

Most of us want to do good deeds; however, we are always 
confraditory ourselves between pleasure and cultivaton. A lot of 
people misunderstand that religion means a denial or reJectlon of 
happiness in worldly life. In saying so, Instead of being a method for 
transcending our limitatlons, religion 1fself 1s viewed as one of the 
heaviest forms of suppression. Its Just another form of supersfitlon to 
be rid of 1ƒ we really want to be free. The worst thing 1s that nowadays, 
many soclefles have been using religion as a means of political 
oppression and control. They believe that the happiness we have here, 
in this world, 1s only a temporary, so they try to aim at a so-called 
“Almighty Creator” to provide them with a so-called eternal happiness. 
They deny themselves the everyday pleasures of life. They cannot 
enJoy a meal with all kinds of food, even with vegetarian food. Instead 
of accepting and enJoying such an experlence for what 1t 1s, they tie 
themselves up In a knot of guilt “while so many people 1n the world are 
starving and miserable, how dare I indulge myself in this way of life!” 
Thịs kind oŸ attitude 1s Just mistaken as the attitude of those who try to 
cling to worldly pleasures. In fact, this Just another form of graspIng. 
Sincere Buddhists should always remember that we deny to indulge In 
worldly pleasures so that we can eliminate “clinging” to make It easy 
for our cultivation. We will never reject means of life so we can 
confinue to live to cultivate. A Buddhist still eat everyday, but never 
eats lives. A Buddhist still sleeps but 1s not eager to sleep round the 
clock as a pIg. A Buddhist still converse 1n daily life, but not talk in one 
way and act In another way. In short, sincere Buddhists never reJect 
any means of life, but refuse to indulge In or to cling to the worldly 
pleasures because they are only causes of sufferings and afflictions. 

In Buddhism, cultivation does not barely mean to shave one”s head 
or to wear the yellow robe; nor does 1t mean outer practices of the 
body. Diligent cultivation does not only include mediftation, correct 
siting and controlling the breath; or that we must not be lazy, letting 
days and months slip by neglectfully, we should also know how to feel 
satisfiied with few possessions and eventually cease loking for Joy In 
desires and passions completely. Diligent cultivation also means that 
wWe© must use our time to meditate on the four truths of permanence, 
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suffering, selflessness, and Iimpurity. We must also penetrate deeply 
Iinto the profound meaning of the Four Foundations of Mindfulness to 
see that all things as well as our bodies are constantly changing from 
becoming, to maturing, transformatlon, and destruction. Diligent 
cultivaton also means to obfan correct understanding and 
concenfration so that we can destroy narrow-mindedness. Among the 
basic desires and passions, narrow-mindedness has the deepest roots. 
Thus, when these roofs are loosened, all other desires, passlons, øreed, 
anger, Ignorance, and doubt are also uprooted. According to the Sutra 
In Forty-Two Sections, Chapter 40, the Buddha said: “A Sramana who 
practices the Way should not be like an ox turning a millstone because 
an ox Is like one who practices the way with his body but his mind 1s 
not on the Way. If the mind 1s concentrated on the Way, one does not 
need the outer practices of the body.” Sincere Buddhists should select a 
single Dharma Door and then practice according to the teachings of 
that Dharma Door for the remainder of the cultivator”s life without 
changing and mixing In other practices. For example, once a person 
chooses to practice Pureland Buddhism, then for the entire life, he 
should always and often focus his energy Into reciting the Buddha”s 
Virtuous name and pray to gain rebirth. If he or she chooses fo practice 
meditation, he or she should always focus on meditation and 
contemplation. Thus, the wrong thing to do 1s to practice one Dharma 
Door one day and switch to another the next. 

No matter how busy you are, If you believe that you need be 
mindful in every activity, Buddhist practitioners should perform your 
daily activitles 1n a slow, calm, and relaxing mamner. The ancient said: 
“Don't worry, everything wIll pass.” Look at monks and Nuns, no 
matter what task or motion they undertake, 1.e., walking, standing, 
sitting or Iying, they do 1t slowly and evenly, without reluctance. When 
they need to speak, they speak; when they don”t need to speak, they 
don't. The most Important thing 1s the sincere observation of Buddhist 
rules. Sincere Buddhists should not follow a kind of exaggerated, 
Írivolous attitude towards the training and discipline of Zen. It comes 
about, for example, when someone, based on the mere thought that he 
1s already Buddha, comes to the conclusion that he need not concern 
himself with practice, a disciplined life, or enliphtenment. This 1s an 
aftitude can lead to a misunderstanding to the method of cultivation, 
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particularly of the teaching of the Tao- Tung School of Zen. According 
to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 34, one evening a Sramana 
was reciting the Sutra of Bequeating the Teaching by Kasyapa Buddha. 
His mind was mournful as he reflected repentantly on his desie to 
retreat. The Buddha asked him: “When you were a householder in the 
past, what dịd you do?” He replied: “[ was fond of playing the lute.” 
The Buddha said: “What happened when the strings were slack?” He 
replied: “Ihey did not sound good.” The Buddha then asked: “What 
happened when the strings were taut?” He replied: “The sounds were 
brief.” The Buddha then asked again: “What happened when they were 
tuned between slack and taut?” He replied: “The sounds carried.” The 
Buddha said: “It is the same with a Sramana who studies the Way. If 
his mind 1s harmonious, he can obtain (achieve) the Way. If he 1s 
1mpetuous about the Way, this Impetuousness wIll tire out his body, and 
1f his body 1s tired, his mind wIll give rise to afflictions. If his mind 
produces afflictions, then he wIll retreat from his practice. If he retreats 
from his practice, 1t wIll certainly Increase his offenses. You need only 
be pure, peaceful, and happy and you will not lose the Way.” 
Remember our mind 1s easy to set great effort but 1s also easily prone 
{o retrogression; once hearing the dharma and advice, we bravely 
advance with our great efforts, but when we encounter obstacles, we 
not only øgrow lax and lazy retrogression, but also change our direction 
and sometimes fall into heterodox ways. Sincere Buddhists should 
always have Diligent Cultivation and aty away from this thinking “In 
the first year of cultivation, the Buddha stands right before our eyes; 
the second year he has already returned to the West; thrd year If 
someone I1nquires about the Buddha or request recitations, paymert 1s 
required before a few words are spoken or a few verses recited”. 
People who cultivate should not be rush, thinking that we can 
cultivate today and become enlightened tomorrow. It 1s not tha easy. 
We must train and cultivate everyday. As long as we do not retreat, do 
not Worry too much about progress we are making. If each day we have 
less and less random thoughts, less and less lust, anger and Ignorance, 
then we are making progress. We cultivate to eliminate our bad habits 
and faults, cast out our defiled thoughts, and reveal our wisdom. The 
wisdom that each one of us once possessed, but it has been covered up 
by Ignorance. Cultivation 1s not a one-day affair. We should cultivate In 
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thought after thought, from morning to night, month after month, and 
year after year with unchanging perseverance. And above all, we 
should cultivate sincerely every day. As we practice, we should remain 
calm whether we encounter demonic obstacles, adverse situafions, Or 
even favorable situations. We should maintan our vigor In both 
adversity and favorable situations, and we should think that all things 
seem to be proclaiming the wonderful dharma to us. Sincere cultIvators 
should always remember that we are trying to reach the transcendenfal 
dharma within worldly affatrs. Thus, nothing will confuse us. No 
situatlons wIll obsfruct us. The reasons why we have been backsliding 
Iinstead of advancing: when we encounter øgood conditions, we hesitate 
and feel unsure ourselves; when meeting evil conditions, we follow 
right along. Thus, we continue to linger on birth and death, and rebirth. 
We are born muddled, died confused, and do not know what we are 
doing, cannot figure out what life 1s all about. 

According to Zen Master Thích Nhất Hạnh ¡in the explanation of 
the sutra on the Eight Realizatlons of the Great Beings, dilipence- 
paramita Is one of the most important subJects of meditation In 
Buddhism. Diligent practice destroys laziness. After we cease looking 
for Joy in desires and passlons and know how to feel satisfled with few 
pOSSessilons, we must not be lazy, letting days and months slip by 
neglectfully. Great patilence and diligence are needed continually to 
develop our concentration and understanding In the endeavor of self- 
realization. We must whatever time we have to meditate on the four 
truths of impermanence, suffering, selflessness, and Impurity. We must 
penetrate deeply Into the profound meaning of the Four Foundatlons of 
Mindfulness, practicing, studying, and meditating on the postures and 
cycles of becoming, maturing, transformation, and destruction of our 
bodies, as well as our feelings, sensatlons, mental formations, and 
conscIousness. We should read sutras and other writings which explain 
cultivation and meditation, correct sitting and controlling the breath, 
such as The Satipatthana Sutta and The Maha Prajna Paramita Heart 
Sutra. We have to follow the teachings of these sutras and practice 
them In an intelligent way, choosing the methods which best apply to 
OUT OWn SiItuation. As necessary, we can modIfy the methods suggested 
in order to accommodate our own needs. Our energy must also be 
regulated until all the basic desires and passlons, øreed, anger, narrow- 
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mindedness, arrogance, doubt, and preconceived 1deas, are uprooted. 
At this time we will know that our bodies and minds are liberated from 
the Iimprisonment of birth and death, the five skandhas, and the three 
worlds. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of diligent practices of Great Enliphtenng Beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can attan the supreme 
practice of great knowledge and wisdom of Buddhas. First, diligent 
practice of giving, relinguishing all without seeking reward. Second, 
diligent practice of self-control, practicing austeritles, having few 
desires, and being content. Third, diligent practice of forbearance, 
detaching from notlons of self and other, tolerating all evils without 
anger or malice. Fourth, dilipent practice of vigor, their thoughts, words 
and deeds never confused, not regressing in what they do, reaching the 
ultimate end. Fiíth, diligent practice of meditation, liberations, and 
concentrations, discovering spiritual powers, leaving behind all desires, 
afflictions, and contention. Sixth, diligent practice of wisdom, tirelessly 
cultivating and accumulating virtues. Seventh, diligent practice of great 
benevolence, knowing that all sentient beings have no nature of theIr 
own. Eighth, diligent practice of great compassion, knowing that all 
things are empty, accepting suffering In place of all sentilent beings 
without wearying. Ninth, diligent practice to awaken the ten powers of 
enlightenment, realizing them without obstruction, manifesting them 
for sentlent beings. Tenth, diligent practice of the non receding wheel 
of teaching, proceeding to reach all sentilent beings. In summary, a 
straipht mirror Image requires a sfraight obJect. If you want to reap the 
“Buddhahood,” you must sow the Buddha-seed. À mirror reflects 
beauty and ugliness as they are, the Buddha's Teachings prevail 
forever, knowing that requital spans three generations, obviously good 
deeds cause good results, evil deeds causes evil results. The wise know 
that 1t 1s the obJect before the mirror that should be changed, while the 
dull and Ignorant waste time and effort hating and resenting the Image 
in the mirror. Encountering good or adverse circumstances, devoted 
Buddhists should always be peaceful, not resent the heaven nor hate 
the earth. In the contrary, sincere Buddhists should strive their best to 
cultivate until they attain the Buddhahood. 
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II. Two Modes 0ƒ Practfices: 

According to Buddhist traditions, there are two modes or values of 
observing commandments. First, prohibitive or restraining from evIl. 
Second, consfrucfive or constraining to goodness. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, Buddha ReciaHion has fwo componenfs: Practice-Recitation 
and Theory-Recitation. The applicaton of harmonizing Theory and 
Practice. If cultivators are able to practice Buddha Recitation in this 
way and maintain 1t throughout therr lives, then 1n the present life, they 
wIll attain the Buddha Recitation Samadhi and upon death they will 
gain Rebirth to the Highest Level in the Ultimate Bliss World. The firsf 
way is the “Practice-Recitaion”: Rectting the Buddha-name at the 
level of phenomenal level means believing that Amitabha Buddha 
exIsts in His Pure Land In the West, but not yet comprehending that he 
1s a Buddha created by the Mind, and that this Mind 1s Buddha. lt 
means you resolve to make vows and to seek birth in the Pure Land, 
like a chid longing for its mother, and never forgetting her for a 
moment. This 1s one of the two types of practices that Most Venerable 
Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism. Practice-Recitation means having faith that there 1s a 
Buddha named Amitabha In the West of this Saha World, the 
cultivators should be about the theory: mind can become Buddha, and 
mind is Buddha. In this way, they practice Buddha Recttation diligently 
and vigorously like children missing their mother, without a moment of 
discontinuity. Thereaffer, sincerely vow and pray to gain rebirth in the 
Ulumate Bliss World. Practice-Recitation simply means people reciting 
Buddha's name without knowing the sutra, the doctrine, Mahayana, 
Hinayana teachings, or anything else. It is only necessary for them to 
listen to the teaching of a Dharma Master that in the Western direction, 
there 1s a world caled Ultumate Bliss; In that world there are Amitabha 
Buddha, Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean 
Assembly of Peaceful Bodhisattvas. To regularly and diligently 
practice Rectting Amitabha Buddha's Name as many times as they 
posstibly can, follow by reciing the three enliphtened ones of 
Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean Assembly of 
Peaceful Bodhisattvas. Thereafter, sincerely and wholeheartedly vow 
and pray to gan rebirth in the Pureland of Ultimate Bliss. After hearing 
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the above teachings, practictioners should maintain and cultivate as 
they were taught, making vows to pray for rebirth in the Ultmate Bliss 
World for the remainder of therr lives, to their last bath, and even after 
they have passed away, they continue to remember to recite Buddhaˆs 
name without forgetting. Thịs 1s called Practice-Recitation. Cultivators 
are guaranteed to gain rebirth in the Ultimate Bliss World. The second 
method is the “Theory-Recifafion”: Thi1s 1S one of the two types of 
practices that Most Venerable Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism. Theory-Recitation 1s to 
have faith that Amitabha Buddha In the Western Direction 1s pre- 
exIsting and 1s an Inherent nature within everyone because Buddha 
arises from within cultivatorˆs mind. Thereafter, the cultivators use the 
“Virtuous Name” already complete within their minds to establish a 
condition to tame the mind and influence 1t to “Never ever forget to 
recite the Buddh'a name.” Theory-Recitation also means “the people 
reciing Buddha” are Individuals who learn and examine the sutra 
teachings, clearly knowing different traditions, doctrines, and deepest 
and most profound dharma teachings, etc. Generally speaking, they are 
well-versed knowledgeable, and understand clearly the Buddha's 
Theoretical teachings such as the mind creates all ten realms of the 
four Saints and the six unenlightened. Amitabha Buddha and Buddhas 
In the ten directions are manifested within the mind. This extends to 
other external realities such as heaven, hell, or whatever, all are the 
manifestatons withinn the mind. The virtious name of Amitabha 
Buddha 1s a recitation that already encompasses all the Infinite virtues 
and merifs accumulated through the vow-power of Amitabha Buddha. 
Use the one recitation of “Namo Amitabha Buddha” as a rope and a 
single condition to get hold of the monkey-mind and horse-thoughts, so 
It can no longer wander but remain undisturbed and qulescent. At 
minimum, this will allow the cultvator to have a meditatve mind 
during the ritual or at least for several minutes of that time. Never 
forgetting to maintain that recitation. Vowing to gain rebirth. 


HII. Three Kinds oƒ Culfivafion: 

According to Buddhist traditons, there are threểe sources 6ƒ 
culiivarion: The Tirst method 1s the cultivation of Compasslon and pIty. 
The second method 1s the cultivation of Patience. The third method 1s 
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the cultivation of emptiness or unreality of all things. Everything 1s 
being dependent on something else and having no Individual existence 
apart from other things; hence the ¡llusory nature of all things as being 
composed of elements and not possessing reality. For lay people, the 
Buddha always reminded about the three meqns to cultivafe or pracfice 
Buddha dharma ïn their daily acfivifies: Flrst, to control one”s body for 
not doing bad deeds. Second, to control one”s mouth for not speaking 
vaimnn talk or harsh speech. Third, to control one*s mind for not 
wandering with unwholesome karma. For the hearers, there are also 
three ways of cultivation. These are also three ways of discipline of 
Sravaka. These three trainings are the three Inseparable aspects for 
any cultivators. The three Universal Characteristics (Existence 1s 
universally characterized by Impermanence, suffering and not-self). 
Three methods according to the Mahayana Buddhism: Flrst, practice on 
the Iimpermanence. No realization of the eternal, seeing everything as 
everchanging and translent. Second, practice on suffering. Joyless, 
through only contemplating misery and not realizing the ultimate 
nirvana-Joy. Third, practice on non-self. Non-ego discipline, seeing 
only the perishing self and not realizing the immortal self. Whie 
according to the Theravadan Buddhism, three ways to Enlightenmenf 
are “Sila-Samdhi-Prajna”: Flrst, keeping the precepts, or training In 
Moral discIipline by avoiding karmically unwholesome activitles. 
Cultivating ethical conduct. Second, menfal discipline, or training the 
mind in Concentration, or practicing concentratfion of the mind. Third, 
wisdom or prajna, meaning always acting wisely, or training 1m 
WIisdom, the development of prajJna through insight Into the truth of 
Buddhism. These are also the three studies or endeavors of the non- 
oufflow, or those who have passionless lie and escape from 
transmigration. In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without 
discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Precepfs are 
considered as cages to capture the thieves of greed, anger, stupidIty, 
prnde, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. In the same 
manner with keeping precepts, in Buddhism, there ¡is no so-called 
cultivation without concentration, or training the mind. The resulting 
wisdom, or training in wIisdom. lf you want to get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
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samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can destroy these thieves and terminate all afflictions. 


IV. CuHivaton on Three Things With Body-Four Things With 

Mouth & Three Things With Mind: 

With the body, there are three things that need be brought Into 
submission or three commandments dealing with the body. First, not to 
KiIH or prohibiting taking of life. We do not free trapped animals; but, in 
contrast, we continue to kill and murder Innocent creatures, such as 
fishing, hunting, etc. Second, not to steal or prohibiting stealing. We do 
not gIve, donate, or make offerings; but, In contrast, we continue to be 
selfish, stingy, and stealing from others. Third, not to commit adultery 
or prohibiting commiting adultery. We do not behave properly and 
honorably; but, in contrast, we continue to commit sexual misconduct or 
sexual promIsCuIty. 

With the mouth, there are four things that need be brought Into 
submission or four commandments dealing with the mouth. First, not to 
lie. We do not speak the truth; but, in contrast, we continue to lie and 
speak falsely. Second, not to exaggerate. We do not speak soothingly 
and comfortably; but, In contrast, we continue to speak wickedly and 
use a double-tongue maner to cause other harm and disadvantages. 
Third, not to abuse. We do not speak kind and wholesome words; but, 
1n contrast, we continue to speak wicked and unwholesome words, 1.e., 
Insulting or cursing others. Fourth, not to have ambiguous talk. We do 
not speak words that are In accordance with the dharma; but, In 
confrast, we continue to speak ambiguous taÏlks. 

With the mind, there are three things that need be brought Into 
submission or three commandments dealing with the mind. Not to be 
covetous. We do not know how to desire less and when 1s enoupgh; but 
we continue to be greedy and covetous. Second, not to be malicious. 
We do not have peace and tolerance toward others; but, In confrast, we 
continue to be malicIous and to have hatred. Third, not to be unbelief. 
We do not believe 1n the Law of Causes and Effetcs, but In contrast we 
confinue to attach to our ignorance, and refuse to be near good 
knowledgeable advisors in order to learn and cultivate the proper 
dharma. 
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However, discipline the Mind in Buddhism 1s extremely 1mportant. 
Usually the word “mind” 1s understood for both heart and brain. 
However, in Buddhism, mind does not mean Just the brain or the 
Iintellect; mind also means consciousness or the knowing faculty that 
which knows an obJect, along with all of the mental and emotional 
feeling states associated with that knowing. Thus, cultivating the mind 
means practicing the “four great efforts” in the Buddhaˆs teachings: We 
try to diminish the unwholesome mental states that have already arisen 
and to prevent those that have not yet arisen from arising. At the same 
time, we make effort to strengthen those wholesome mental states that 
are already developed, and to cultivate and develop the wholesome 
states that have not yet arisen. Control of the self or of one”s own mind 
1s the key to happiness. It 1s the force behind all true achievemernt. The 
movement of a man void of control are purposeless. Ít 1s owing to lack 
of control that conflicts of diverse kinds arise in man”s mind. And I1f 
conflicts are to be controlled, 1f not eliminated, man must g1ve less rein 
to his longings and inclinations and endeavor to live a life self- 
gøoverned and pure. Everyone 1s aware of the benefits of phystcal 
trainng. However, we should always remember that we are not merely 
bodies, we also possess a mind which needs training. Mind training or 
medifation 1s the key to self-mastery and to that contentnment which 
finally brings happiness. The Buddha once said: “[hough one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greafest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or “self-mastery,” or “eontrol your own mind.” In other 
wWworđs, 1t means mastering our own mental confents, our emotions, likes 
and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the greatest kingdom 
a man can aspire unto, and to be subJect to oue own passions 1s the 
mosf grIevous slavery. 

According to Most Venerable Piyadassi in “he Buddha”s Ancient 
Path,” control of the mind 1s the key to happiness. It 1s the king of 
virtues and the force behind all true achievemernt. lt is owing to lack of 
conftrol that varlous confÏicts arIse in mans mind. If we want to control 
them we must learn to give free to our longings and Inclinations and 
should try to live self-governed, pure and calm. It is only when the 
mind 1s controlled that it becomes useful for 1ts pocessor and for others. 
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AlI the havoc happened In the world 1s caused by men who have not 
learned the way of mind control. 


V. Moderation m Culfivation: 

According to Zen Master Achan Chah In “A Stil Forest Pool,” 
there are three basic poInts of practice to work with are sense restraInt, 
which means taking care not to indulge and attach to sensations; 
moderation In eating; and wakefulness. The first moderation 1s the 
sense restraint. We can easIly recognize physical Irregularities, sụch as 
blindness, deafness, deformed limbs, but 1rregulariies of mind are 
another matter. When you begin to meditate, you see things differently. 
You can see the mental distortions that formerly seemed normal, and 
you can see danger where you did not see 1t before. This brings sense 
restraint. You become sensitive, like one who enfters a forest or Jungle 
and becomes aware of danger from poIsonous creatures, thorns, and so 
forth. One with a raw wound 1s likewise more aware of danger from 
flies. For one who meditates, the danger 1s from sense obJects. Sense 
restraint Is thus necessary; In fact, 1t 1s the highest kind of virtue. The 
second Moderation 1s moderation In Eating. It 1s difficult to eat little or 
in moderation. Let learn to eat with mindfulness and sensitivity to our 
needs, learn to distinguish needs from desires. Training the body 1s not 
1n 1fself self-torment. Going without sleep or without food may seem 
extreme at times. We must be willing to resist laziness and defilement, 
to stir them up and watch them. Once these are understood, such 
practices are no longer necessary. This Is why we should eat, sleep, 
and talk little, for the purpose of opposing our desires and making them 
reveal themselves. According to the Sekha Sutta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha, the Buddha confirmed his noble disciples on 
moderating In eating includes reflecting wisely when taking food, not 
for amusement, not for Intoxication, not for the sake of physical beauty 
and attractivenes, only for the endurance and continuance of this body, 
for enduring discomfort, and for assisting the holy life. Considering: 
“Thus I shall terminate old feelings without arousing new feelings and I 
shall be healthy and blameless and shall live in comfort.” According to 
the Dharmapada Sutra, verse 325, the Buddha taught: “The stupid one, 
who Is torpid, gluttonous, sleepy and rolls about lying like a hog 
nourished on pig-wash, that fool finds rebirth again and again.” The 


65 


third moderation 1s the wakefulness. To establish wakefulness, effort 1s 
required constantly, not Just when we feel diligent. Even 1f we meditate 
all nipht at times, 1† 1s not correct practice 1Ÿ at other times we still 
follow our laziness. You should constantly watch over the mind of a 
child, protect 1t from 1fs own foolishness, teach 1t what 1s right. lt 1s 
1ncorrect to think that at certain trmes we do not have the opportunIty to 
meditate. We must constantly make the effort to know ourselves; 1t 1s 
as necessary as our breathing, which continues in all situations. If we 
do not like certain activitiles, sụch as chanting or working, and ø1Ive up 
on them as meditation, we wI1lÏl never learn wakefulness. 


VI. Preparation ƒor Developping the Noble Eighffold Path: 

In the Connected Discourses of the Buddha, Chapter Esanavaggo 
(Searches), the Buddha taught that in order to develop the Noble 
Eightfold Path, Buddhist cultivators should cultivate many kinds of 
dharmas from searches, arrogances, existence, suÍferings, tfo 
barrenness, sfains, troubles, feelings, cravings, floods, yokes, clinging, 
knots, desires, hindrances, aggregate of øraspIng, and so on. 

There are three kinds oƒ searches: First, the search for sensual 
pleasure. Second, the search for existence. Third, the search for a holy 
lie. To cultivate these three searches, devout Buddhists should do the 
followings: direct knowledge of the three searches, full understanding 
of the three searches, the utter destruction of the three searches, and 
the abandoning of the three searches. 

There are qlso three kinds öoƒ “Arrogance”: Elrst, the arrogance of “I 
am superior. Second, the arrogance of “l am equal. Third, the 
arrogance of “[ am inferior. To cultivate these three arrogances, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of all 
three kinds of arrogance, full understanding of all three kinds of 
arrogance, the utter destruction of all three kinds of arrogance, and the 
abandoning of all three kinds of arrogance. 

There are dlso three kinds oƒ “Taints”: Flrst, the 1ntoxicant oŸ 
worldly desires or sensual pleasures. Second, the love of existence In 
one of the conditioned realms. Third, the defilements of ignorance In 
mind. To cultivate these three taints, devout Buddhists should do the 
followings: direct knowledge of all three kinds of taints, full 
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understanding of all three kinds of taints, the utter destruction of all 
three kinds of taints, and the abandoning of all three kinds of taints. 

There are three kinds oƒ existence or three states 0ƒ mortal exisience 
in the trailikya: First, the qualiles (good, bad, length, shortness). 
Second, the phenomenal things. Third, the noumenal or Imaginary, 
understood as facts and not as 1llusions. There are also three other 
kinds of existence or three staftes of morfal existence 1n the trailikya. 
First, the existence 1n the realm of desire (sense-sphere existence). 
Second, the existence 1n the realm of form (form-sphere existence). 
Third, the existence 1n the realm of formlessness or the immaterial 
realm (formless-sphere existence). There are also three other kinds oƒ 
existence or three states 0ƒ mortal existence im the trailikya: Ftrst, the 
present existence or the present body and mind. Second, the 
1ntermediate state of existence. Third, the existence In the future sftate. 
To cultivate these three kinds of existence, devout Buddhists should do 
the followings: direct knowledge of these three kinds of existence, full 
understanding of the three searches, the utter destruction of these three 
kímnds of existence, and the abandoning of these three kinds of 
©xIstence. 

There are three kinds oƒ suffering: Ftrst, “suffering due to pain” 
(dukkha as ordinary suffering, or suffering that produce by direct 
causes or suffering of misery, Including physical sufferings such as 
pain, old age, death; as well as mental anxieties). Second, “suffering 
due to change” (dukkha as produced by change, or suffering by loss or 
deprivation or change). Third, “suffering due to formations” (dukkha as 
conditioned states, or suffering by the passing or impermanency of all 
things, body and mind are Iimpermanenf). To cultivate these three 
sufferings, devout Buddhists should do the followings: direct 
knowledge of all three kinds of suffering, full understanding of all three 
kinds of suffering, the utter destruction of all three kinds of suffering, 
and the abandoning of all three kinds of suffering. 

There are three kinds oƒ barrenness: Ftrst, the barrenness of lust. 
Second, the barrenness of hatred. Third, the barrenness of delusion. To 
cultivate these three kinds of barrenness, devout Buddhists should do 
the followings: direct knowledge of all three kinds of barrenness, full 
understanding of all three kinds of barrenness, the utter desfruction of 
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all three kinds of barrenness, and the abandoning of all three kinds of 
barrenness. 

There are three kinds oƒ stam: Flirst, the stain of lust (desire or 
greed). Second, the stain of hatred (anger). Third, the stain of delusion 
(stupidty or Ignorance). To cultivate these three stains, devout 
Buddhists should do the followings: direct knowledge of all three 
stains, full understanding of all three stains, the utter destruction of all 
three stains, and the abandoning of all three stains. 

There are three kinds oƒ troubles: Frst, the trouble of lust. Second, 
the trouble of hatred. Third, the trouble of delusion. To cultivate these 
three troubles, devout Buddhists should do the followings: direct 
knowledge of three kinds of troubles, full understanding of three kinds 
of troubles, the utter destruction of three kinds of troubles, and the 
abandoning of three kinds of troubles. 

There are three kinds oƒ ƒeelings: First, the painful (suffering). 
Second, the pleasurable (happy or Joyful). Third, the freedom from 
both suffering and Joyfull. To cultivate these three feelings, devout 
Buddhists should do the followings: direct knowledge of three kinds of 
feelings, full understanding of three kinds of feelings, the utter 
destruction of three kinds of feelings, and the abandoning of three 
kinds of feelings. 

There are three kinds oƒcraving: Ftrst, the craving (thirst) for 
sensual pleasures. Second, the craving (thirst) for existence. Third, the 
craving (thirst) for extermination. To cultivate these three kinds of 
craving, devout Buddhists should do the followings: direct knowledge 
of three kinds of craving, full understanding of three kinds of craving, 
the utter destruction of three kinds of craving, and the abandoning of 
three kinds of craving. 

There are ƒour floods: Flirst, the flood of sensuality. Second, the 
flood of becoming or existence. Third, the flood of wrong views. 
Fourth, the flood of ignorance. To cultivate these four kinds of floods, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of four 
floods, full understanding of four floods, the utter destruction of four 
floods, and the abandoning of four floods. 

There are ƒour yokes (bondas): F1rst, the yoke of desire or sensualIty. 
Second, the yoke of possession or existence. Third, the yoke of 
unenlightened or non-Buddhist views or wrong views. Fourth, the yoke 
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Of Ignorance. To cultivate these four kinds of yokes, devout Buddhists 
should do the followings: direct knowledge of four yokes, full 
understanding of four yokes, the utter destruction of four yokes, and the 
abandoning of four yokes. 

There are ƒour kinds oƒ chnging: Ftrst, clinging to sensual pleasure. 
Second, clinging to views. Third, clinging to rules and vows. Fourth, 
clinging to a doctrine of self. To cultivate these four kinds of clinging, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of four 
kinds of clinging, full understanding of four kinds of clinging, the utter 
destruction of four kinds of clinging, and the abandoning of four kinds 
of clinging. 

There are ƒour kinds oƒ knot: Ftrst, the bodily knot of covetousness. 
Second, the bodily knot of ill-will. Third, the bodily knot of distorted 
grasp of rules and vows. Fourth, the bodily knot of adherence to 
dogmatic assertion of truth. To cultivate these four kinds of knot, 
devout Buddhists should do the followings: direct knowledge of four 
knots, full understanding of four knots, the utter destruction of four 
knots, and the abandoning of four knots. 

There are five cords oƒ sensual pÏleasure or five desires: Flrst, the 
desire of wealth, power, money, and talent. Second, the desire of sex 
or beauty. Third, the desire of fame, Influence and praises. Fourth, the 
desire of food and drink or eating. Fifth, the desire of sleep and rest. To 
cultivate these five kinds of desire, devout Buddhists should do the 
followings: direct knowledge of five cords of sensual pleasure, full 
understanding of five cords of sensual pleasure, the utter destruction of 
five cords of sensual pleasure, and the abandoning of five cords of 
sensual pleasure. 

There are five hindrances: PFlrst, the hindrance of sensuality 
(sensual desire). Second, the hindrance of 1lI-w1ll. Third, the hindrance 
of sloth and torpor. Fourth, the hindrance of worry and flurry, also 
called restlessness and remorse. Fifth, the hindrance of sceptical doubt 
or uncertainty. To cultivate these five hindrances, devout Buddhists 
should do the followings: direct knowledge of five hindrances, full 
understanding of five hindrances, the utter destucion of five 
hindrances, and the abandoning of five hindrances. 

There are ƒfive kinds oƒ aggregatfe oƒ grasping: Frst, the agøregate 
Of grasping of body (the form agregate subJect to clinging). Second, the 
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aggregate of grasping of feelings (the feeling agsregate subJect to 
clinging). Third, the aggregate of grasping of perceptions (the 
perception agegregate subject to clinging). Fourth, agsregate of ørasping 
of mental formations (the volition agsregate subJect to clinging). Fifth, 
the agpgregate of grasping of consciousness (the consciousness 
aggregate subJect to clinging). To culuivate these five kinds of 
aggregate of grasping, devout Buddhists should do the followings: 
direct knowledge of five kinds of agsregate of grasping, full 
understanding of five kinds of aggregate of grasping, the utter 
destruction of five kinds of agsregate of grasping, and the abandoning 
of five kinds of aggregate of øraspIng. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught that in order to develop the Noble Eightfold 
Path, Buddhist cultivators should cultivate many kinds of dharmas from 
the five lower fetters, five higher fetters, to the seven underlying 
tendencies, and so on. There are ƒive lower ƒefters: Flrst, the sensual 
desire or sensuality. Second, the resentment or dislike. Thưd, the 
wrong view on Personality-belief, self, identity view, or egoIsm. 
Fourth, heretical ideals (false tenets) or attachment to rite and ritual, or 
distorted grasp of rules and vows. Fifth, doubt about the Buddha, the 
Dharma, the Sangha and the cultivation on the three studies of 
discipline, concenfraton and wisdom. However, according tO 
Abhidharma, these five lower fetter include desire, dislike, pride, envy, 
and stinginess. To cultivate these five lower fetters, devout Buddhists 
should do the followings: the direct knowledge of five lower fetters, 
full understanding of five lower fetters, the utter destruction of five 
lower fetters, and the abandoning of five lower fetters. 

Also according to the Sangtti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha and Kosa Sastra, there are five hipher bonds of desire still 
exIst in the upper realms of form and formlessness, for they fetter 
beIngs to agsregates, etc., produced In the higher forms of becoming. 
There are jive higher ƒeffters: Flrst, the lust or desire for form 
(attachment to the world of forms, or greed for the fine-materlal, or 
love In the realm of form, or craving for the world of form). Second, the 
lust or desire for formlessness (attachment to the formless world, or 
greed for the Immaterial, or love In the realm of formlessness, or 
craving for the formless world). Third, the restlessness. Fourth, pride or 
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conceit. Fifth, ignorance. To cultivate these five higher fetters, devout 
Buddhists should do the followings: the direct knowledge of five higher 
fetters, full understanding of five higher fetters, the utter destruction of 
five higher fetters, and the abandoning offive higher fetters. 

Also according to the Sangtti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, fhere are seven latent proclivities or underlying tendencies, or 
Inherent tendencies: For 1t 1s owing to their inveteracy that they are 
called inherent tendencis (anusaya) since they Iinhere (anusenti) as 
cause for the arising of greed for sense desire, efc., again and again. 
FIrst, the sensous greed (the underlying tendency to sensual lust, or the 
inherent tendency to greed for sense desire). Second, the resentment 
(the underlying tendency to aversion, or the ¡inherent tendency to 
resentment). Third, the wrong views (the underlying tendency to views, 
or the Iinherent tendency to false view). Fourth, doubt (the underlying 
tendency to doubt or the uncertainty). Fifth, conceit (the underlying 
tendency to conceit or pride). Sixth, craving for becoming (the 
underlying tendency to lust for existence or becoming). Seventh, 
Ipnorance (the underlying tendency to Ignorance). To cultivate these 
seven underlying tendencies, devout Buddhists should do the 
followings: the direct knowledge of these seven underlying tendenclIes, 
full understanding of these seven underlying tendencles, the utfter 
destruction of these seven underlying tendencies, and the abandoning 
of these seven underlying tendencIes. 


VII. Ten Methods oƒ Culfivafion: 

According to the Flower Adornment Sutra, there are ten Kkinds oƒ 
culivation oƒ Great Enlightening Beings: Enliphtening beings who 
abide by these can achieve the supreme cultivation and practice all 
truths. These ten methods of cultivation include cultivation of the ways 
of transcendence, learnng, wisdom, purpose, riphteousness, 
emancipation, manifestaton, diligence, accomplishment of true 
awakening, and operation of right teaching. Besides, according to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 21, there are ten kinds of practices, 
which are expounded by the Buddhas of past, present and future. They 
are the practice of giving Joy, beneficlal practice, practice of 
nonopposifion, practice of indomitability, practice of nonconfusion, 
practice of good manIfestafion, practice of nonattachment, practice of 
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that which 1s difficult to attain, practice of good teachings, and practice 
of truth. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there 
are ten ways of getting rid of demons” actions of Great Enliphtening 
Beings. Enlightemng Beingss who abide by these can escape all 
demonic ways. First, assoclating with the wise and honoring and 
serving them. Second, not elevating themselves or praising themselves. 
Th1d, believing ¡in the profound teaching of Buddha without 
repudiating 1t. Fourth, never ever forgetting the determination for 
omniscience. Fifth, diligently cultivating refined practices, never being 
lax. Sixth, always seeking all the teachings for enlipghtening beings. 
Seventh, always expounding the truth tirelessly. The eighth way of 
getting rid of demons” actions Includes taking refuge with all the 
Buddhas in the ten directions and thinking of them as saviors and 
protectors. Ninth, faithfully accepting and remembering the support of 
the spiritual power of the Buddhas. Tenth, equally planting the same 
roofs of goodness with all enlightening beings. 

Furthermore, according to the Buddha ¡in The Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38, Greaf Enlightening Beings have ten kinds oƒ pracHce 
which help them attain the pracHce 0ƒ the unexcelled knowledee and 
wisdom oƒ Buddhas: First, the practice dealing with all sentient beings, 
to develop them all to maturity. Second, the practice seeking all truths, 
to learn them all. Third, the practice of all roots of goodness, to cause 
them all to grow. Fourth, the practice of all concentration, to be single- 
minded, without distraction. Fifth, the practice of all knowledge, to 
know everything. Sixth, the practice of all cultivations, to be able to 
cultivate them all. Seventh, the practice dealing with all Buddha-lands, 
to adorn them all. Eiphth, the practice dealing with all good 
companions, respecting and supporting them. Ninth, the practice 
dealing with all Buddhas, honoring and serving them. Tenth, the 
practice all supernatural powers, to be able to transform anywhere, 
anytime to help sentient beings. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 36, there 
are ten kinds oƒ rules oƒ behavior oƒ great enlghtening beings: 
Enlightening beings who abide by these can atfain the supreme 
discipline of great knowledge. First, Bodhisattvas should not slander 
any enliphtening teachings. Second, Bodhisattvas' faith in the Buddhas 
should be indestructible. Third, Bodhisattvas should honor and respect 
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all enliphtening beings. Fourth, Bodhisattvas should never give up theIr 
friendship with wise people. Fifth, Bodhisattvas should not think of 
those who seek Individual salvation. Sixth, Bodhisattvas should avoid 
all regression on the path of enlightening beings. Seventh, Bodhisattvas 
should not give rise to any malice toward sentient beings. Eiphth, 
Bodhisattvas should cultivate all roots of goodness to perfection. Ninth, 
Bodhisatvas should be able to conquer all demons. Tenth, 
Bodhisattvas should fulfill all the ways of transcendence. Aiso 
according to the Flower Adornmemt Sutra, Chapter 3S, there qre ten 
norms oƒ pracHce oƒ Great Enlightening Beings: Enlightening Beings 
who abide by these can atftain the Buddhas'" supreme method of 
practice. First, honoring the wise. Second, always being alerted by the 
celestial spirits. Third, always having shame and conscIence before the 
Buddhas. The fourth norm of practice Includes having pity for sentient 
beiIngs and not abandoning birth and death. Fifth, carrying tasks through 
consummation without change of mind. The sixth norm of practice 
includes single-mindedly following the enlightening beings, aspiring to 
universal enlightenment, and diligently learning. The seventh norm of 
practice includes getfing rid of wrong views and earnestly seeking the 
right Path. Eighth, destroying demons and the actions of afflictions. The 
ninth norm of practice Iincludes knowing the different faculties and 
temperamenfs of sentlent beings and teaching them and enable them to 
live In the state of Buddhahood. The tenth norm of practice includes 
abiding in the Infinitely vast cosmos of realiy and removing the 
afflictions and purifying the body. 


VIII. The Iinportance 0ƒ Practiice in Buddhism: 

It 1s traditional for Buddhists to honour the Buddha, to respect the 
Sangha and to pay homage the religious obJects of veneration such as 
the relics of the Buddha, Buddha Iimages, monasftery, pagoda, and 
personal articles used by the Buddha. However, Buddhists never pray 
to 1dols. The worship of the Buddha, ancestors, and deceased parents, 
are encouraged. However, the word “worship” 1fself 1s not approprlate 
from the Buddhist point of view. The term “Pay homage” should be 
more appropriate. Buddhists do not blindly worship these obJects and 
forget their main goal 1s to practice. Buddhists kneel before the Iimage 
of the Buddha to pay respect to what the Image represents, and promIse 
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to try to achieve what the Buddha already achieved 25 centurles ago, 
not to seek worldly favours from the Image. Buddhists pay homage to 
the Image not because they are fear of the Buddha, nor do they 
supplicate for worldly gain. The most Important aspect in Buddhism 1s 
fo put into practice the teaching given by the Buddha. The Buddha 
always reminded his disciples that Buddhists should not depend on 
others, not even on the Buddha himself, for therr salvation. During the 
Buddhaˆs time, so many disciples admired the beauty of the Buddha, so 
the Buddha also reminded his disciples saying: “You cannot see the 
Buddha by watching the physical body. Those who see my teaching see 
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1ne. 


LX. Cultivation Means Changing the Karma: 

Although the supreme goal of Buddhism 1s the supreme 
Enliphtenment and liberation, the Buddha also taught that Buddhist 
practice 1s the source of happiness. lt can lead to the end of human 
suffering and miserles. The Buddha was also a man like all other men, 
but why could he become a Great Enlightened One? The Buddha 
never declared that He was a Deity. He only said that all living beings 
have a Buddha-Nature that 1s the seed of Enlightenment. He attained 1t 
by renouncing his princely position, wealth, prestige and power for the 
search of Truth that no one had found before. As Buddhist followers, 
we practce Buddhist tenets, not for entreating favors but for for 
following the Buddhaˆs example by changing bad karmas to øgood ones 
or no karma at all. Since people are different from one another, some 
are rich and Intelligent, some are poor and stupid. It can be said that 
this 1s due to their Individual karma, each person has his own 
circumstances. Buddhists believe that we reap what we have sown. 
Thịs 1s called the law of causality or karma, which 1s a process, action, 
energy or force. Karmas of deeds, words and thoughfts all produce an 
effect, either happiness or miserles, wealth or poverty. Karma does not 
mean “determinism,” because If everything 1s predetermined, then 
there would be no free will and no moral or spiritual advancemeit. 
Karma 1s not fixed, but can be changed. It cannot shut us In IfS 
surroundinss Indefinitely. On the contrary, we all have the ability and 
energy to change 1t. Our fate depends entirely on our deeds; In other 
words, we are the architects of our karma. Cultivating In accordance 
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with the Buddha”s Teachings means we change the karma of ourselves; 
changing our karmas by not only gøiving up our bad actions or misdeeds, 
but also forgiving offences directed against us by others. We cannot 
blame anyone else for our miserles and misfortunes. We have fo face 
life as If 1s and not run away from 1t, because there 1s no place on earth 
to hide from karma. Performing good deeds Is Indispensable for our 
own happiness; there 1s no need of imploring favors from deltles or 
simply showing repenfance. Changing karma also means remembrance 
of karma and using wisdom to distinguish virtue from evil and freedom 
from constraint so that we are able to avoid evil deeds, to do 
meritorious deeds, or not to create any deeds at all. Changing karma 
also means to pur1fy our minds rather than praying, performing rites, or 
torturing our bodies. Changing karma also means to change your 
narrow-minded heart Iinto a heart full of love and compassion and 
accomplish the four boundless hearts, especially the hearts of loving- 
kindness and compassion. True Buddhists should always remember that 
sooner or later everyone has to die once. After death, what can we 
bring with us? We cannot bring with us any worldly possessions; only 
our bad or good karma will follow us like a shadow of our own. 


X. Shouldl We Wait Until Afier Retirerent to CuHivate2: 

Some people believe that they should wait until after thelr 
retirement to cultivate because after retirement they will have more 
Íree time. Those people may not understand the real meaning of the 
word “cultivation”, that 1s the reason why they want to waIt until after 
retirement to cultivate. According to Buddhism, cultivation means to 
turn bad things Into good things, or to Iimprove your body and mind. So, 
when can we turn bad things Into good things, or when can we Improve 
our body and mind? Anclient virtues taught: “Do not waIt untIÏ your are 
thirsty to dịp a well, or don”t waIt until the horse 1s on the edge of the 
c]Iff to draw In the reins for 1f 1s too late; or don”t wait until the boat 1S 
1n the middle of the river to patch the leaks for 1t s too late, and so on”. 
Most of us have the same problem of waiting and delaying of doing 
things. If we wait until the water reaches our navel to Jump, 1t s foo 
late, no way we can escape the drown If we don”t know how fo swim. 
In the same way, at ordinary times, we don”t care about proper or 
Improper acts, but wait until after retirement or near death to start 
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caring about our actions, we may never have that chance. Sincere 
Buddhists should always remember that Iimpermanence and death 
never walt for anybody. So, take advantage of whatever time we have 
at the present time to cultivate, to plant good roots and to accumulate 
merifs and virtues. 

Devout Buddhists should always remember that the three realms of 
Desire, Form and Formless realms scorching sentient beings, such 
sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In the 
Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, mụuch 
like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be 
terrified and friphtened.” Sentient beings In the three worlds, 
especially those in the Saha World, are hampered constantly by 
afflictions and sufferings. Living crowded in the suffering conditions of 
this Saha World 1s similar to living In a house on fire, full of dangers, 
life can end at any moment. Even so, everyone 1s completely oblivious 
and unaware, but continues to live leisurely, chasing after the five 
desires, as If nothing was happening. Sincere Buddhists should always 
rememnber this and should always diligently cultivate to seek liberation. 
The burning house, one of the seven parables in the Wonder Lotus 
sutra, from which the owner tempts his heedless children by the device 
of the three kinds of carts (goat, deer and bullock), especially the white 
bullock cart. The three realms of Desire, Form and Formless realms 
scorching sentilent beiIngs, such sufferings are limitless. The triple 
worlds as a burning house. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “The 
three worlds are unsafe, mụuụch like a house on fire. Suffering 1s all 
pervasive, truly deserving to be terriied and frightened.” Sentient 
beings In the three worlds, especially those In the Saha World, are 
hampered constantly by afflictions and sufferings. Living crowded In 
the suffering conditions of this Saha World 1s similar to living In a 
house on fire, full of dangers, life can end at any moment. Even so, 
everyone 1s completely oblivious and unaware, but continues to live 
leisurely, chasing after the five desires, as If nothing was happening. 
Sincere Buddhists should always remember this and should always 
diligently cultivate to seek liberation. Socletles are filled with 
robberies, murders, rapes, frauds, deceptions, etc. All these continue 
without any foreseeable end. To speak of our individual mind, 
everyone 1s burdened with worries, sadness, depression, and anxIeties, 
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etc. In the Dharmapada Sutra, verse 146, the Buddha taught: “How can 
there be laughter, how can there be Joy, when the whole world 1s burnt 
by the flames of passions and ignorance? When you are living in 
darkness, why wouldnˆt you seek the light?” 

The Buddhist teaching about time 1s closely related to the doctrine 
Of Iimpermanence. In other words, time waIfs for no one. According to 
Buddhism, time 1s moving ceaselessly. It 1s ungraspable. The concept 
of the speed of time changes in different situations, 1t 1s relative fo our 
state of mind. lt passes more quickly when we are happy and less 
quickly when we are unhappy and afflictive. To Buddhists, a day In 
which no meritorlous deeds nor meditation can be achieved 1s a lost 
day. That Is equivalent with going towards your own tomb with 
Ipnorance. Practitioners of Buddha recitation should maximize all the 
time that we have to practice, and always remember that the 
Intermediate goal of cultivation in Buddhism 1s to achieve one-pointed 
mind; from one-pointed mind gradually one can see one”s own nafure 
or to achieve the ultimate goal of Buddhahood. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Quy Y Tam Bảo 


I. Tổng Quan Về Khởi Điểm Của Tam Bảo: 

Tưởng cũng nên nhắc lại, bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật đạt 
được đại giác tại Bồ để đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển tại 
thành Ba La Nại, để giảng bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ Diệu 
Đế và Bát Chánh Đạo. Tại Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, 
thoạt đầu Đức Phật bị năm anh em Kiều Trần Như lãng tránh, nhưng 
khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng 
hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. 
Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài 
đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển 
Bánh Xe Pháp. Đức Phật đã tuyên thuyết lý tưởng của Phật, hay thể 
hiện lý tưởng của Phật trong thế gian và bắt đầu kiến lập vương quốc 
của Chánh Pháp. Lần thứ nhất, đức Phật thuyết giảng Pháp Tứ Đế: 
“Đây là Khổ. Tánh của Khổ là bức bách. Đây là Tập hay nguyên nhân 
của Khổ. Tánh của Tập là chiêu cảm. Đây là Diệt hay sự chấm dứt 
đau khổ. Sự dứt Khổ có thể chứng đắc. Đây là Đạo hay con đường dứt 
khổ. Con đường dứt Khổ có thể tu tập được.” Lần chuyển Pháp Luân 
thứ nhì, Ngài cũng thuyết giảng Pháp Tứ Đế: “Đây là Khổ, con phải 
biết. Đây là Tập hay nguyên nhân của Khổ. Con phải đoạn trừ. Đây là 
Diệt hay sự chấm dứt đau khổ. Con phải chứng đắc. Đây là Đạo hay 
con đường dứt khổ. Con phải tu tập.” Lần thứ ba chuyển Pháp Tứ Đế: 
“Đây là Khổ. Ta đã biết, không cần biết thêm nữa. Đây là Tập hay 
nguyên nhân của Khổ. Ta đã đoạn hết, không cần đoạn thêm nữa. Đây 
là Diệt hay sự chấm dứt đau khổ. Ta đã dứt sạch, không cần dứt thêm 
gì nữa. Đây là Đạo hay con đường dứt khổ. Ta đã tu thành, không cần 
tu thêm nữa.” Đoạn, Ngài tóm lược: “Này các Sa Môn! Các ông nên 
biết rằng có bốn Chân Lý. Một là Chân Lý về Khổ. Cuộc sống đầy 
dẫy những khổ đau phiển não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. 
Con người luôn chạy theo các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy 
khổ đau. Mà ngay khi có được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm 
thấy mệt mỏi vì những lạc thú nầy. Không có nơi nào mà con người 
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tìm thấy được sự thỏa mãn thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là 
Chân Lý về Nguyên Nhân của Khổ. Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng 
tham dục và vọng tưởng chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là 
Chân Lý về sự Chấm dứt Khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục 
và vọng tưởng thì sự khổ đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm nghiệm 
được niềm hạnh phúc không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân 
Lý về Đạo Diệt Khổ. Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối 
thượng.” Sau khi đức Phật thuyết giảng xong bài pháp đầu tiên, cả năm 
anh em Kiểu Trần Như đều trở thành những đệ tử đầu tiên của Ngài. 
Đây là khởi điểm của Tam Bảo. 

Tấm gương của Đức Phật và những đệ tử gần gủi nhất của Ngài 
đặt ra, đó là kỳ công quang vinh của một người, một người đứng trước 
công chúng tuyên bố con đường giải thoát. Với số người khác, Phật 
giáo có nghĩa là học thuyết quần chúng như đã ghi trong văn học Phật 
giáo gồm Tam Tạng kinh điển. Và trong đó miêu tả một triết lý cao 
quý, sâu sắc, phức tạp và uyên bác về cuộc đời. Danh từ Phật giáo 
được lấy từ gốc Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là “Giác ngộ,” và do vậy 
Phật giáo là triết lý của sự giác ngộ. Chính vì thế mà định nghĩa thật sự 
của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức Phật không dạy từ lý thuyết, mà 
Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn qua sự hiểu biết, giác ngộ và 
thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm 
của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm, được biết như là Phật, tự 
mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay thì Phật giáo đã tổn tại 
trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên khắp thế giới (kể cả 
những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây phương cũng đã 
nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco Polo (1254-1324), 
một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã viết các truyện về 
Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco Polo.” Từ thế kỷ thứ 
18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến Âu châu và được 
phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách nay 100 năm thì 
Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á Đông, nhưng rồi 
dân dần có thêm nhiều người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó đến. Vào đâu thế 
kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến Miến Điện xuất gia 
làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. Ông trở về Anh vào 
năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành Tăng sĩ Phật giáo. Ông 
dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ các quốc gia như Tích 
Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia theo Phật giáo khác tại Á 
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châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong khoảng thời gian 70 năm 
trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền thống nguyên thủy, nhiều vị 
tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó nhằm thỏa mãn được nhu cầu 
Phật pháp trong xã hội phương Tây. Trong những năm gần đây, nhu 
cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể tại Âu châu. Hội viên của các hiệp 
hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều trung tâm mới được thành lập. Hội 
viên của những trung tâm này bao gồm phần lớn là những nhà trí thức 
và những nhà chuyên môn. Ngày nay chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 
trung tâm Phật giáo tại các thành phố lớn. 

Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nơi nương 
tựa vào bất cứ nơi nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 

Thông điệp vô giá của Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là một trong 
những phần quan trọng nhất trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật 
đã ban truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại đau khổ, cởi 
mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và 
tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc 
tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một 
cách mù mờ “Thần linh" ta cũng không phải là hiện thân của bất cứ cái 
gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá ra những 
gì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác bằng cách 
hoàn toàn thấu triệt hết thảy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng 
ta, Đức Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn sùng, không 
phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là một con người, 
nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy nhất trong vũ trụ 
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đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất 
cả những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả của những cố gắng 
của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu sự chứng ngộ tri 
thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và 
trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả nhất của con người. 
Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong 
Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng mình là vị cứu thế và 
không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc 
khải của những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài thật đơn giản 
nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người có ngủ ngầm 
một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực tinh tấn trau 
dổi và phát triển những tiềm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người 
đều có Phật tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm 
mức nỗ lực và cố gắng của chính con người.” 


II. Tổng Quan Về Tam Bảo: 

Từ Bắc Phạn “triratna” chỉ “tam bảo,” hay “tam quy y” có nghĩa là 
về nương ở ba nơi Phật, Pháp và Tăng. Người thọ Tam quy là tự nhận 
mình là tín đỗ Phật giáo và phải ít nhất trì giữ ngũ giới, về nương và 
xem Phật như tôn sư, xem pháp như phương thuốc, và nương theo Tăng 
già như lữ hành tiến tu. Với người Phật tử, Đức Phật là đối tượng tôn 
kính bậc nhất và nơi về nương an toàn nhất vì chính Ngài đã tìm ra con 
đường đưa đến giải thoát và đã giảng dạy con đường ấy cho người 
khác. Giáo pháp của Ngài cũng là nơi về nương an toàn vì chính giáo 
pháp ấy vạch ra cho chúng ta một cuộc hành trình vượt thoát bến bờ 
sanh tử. Cuối cùng là Tăng già cũng là một nơi về nương an toàn vì nó 
bao gồm những người đã hiến trọn đời mình cho Phật pháp để “thượng 
cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Theo Phật giáo, Phật Thích Ca là 
ngôi thứ Nhất của Tam Bảo, thì pháp của Ngài là ngôi Hai, và Tăng 
đoàn là ngôi Ba. Phật bảo: Phật là bậc giác ngộ tối thượng. Sự thờ 
cúng hình tượng chư Phật như đã được truyền đến chúng ta. Pháp bảo: 
Pháp bảo bao gồm những bài giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức 
là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy trong các kinh điển và 
bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. Tăng bảo: Tăng bảo bao 
gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện chân lý cứu độ của Nhất 
Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca Mâu Ni khai thị. Tất cả ba 
ngôi nầy được coi như là sự thị hiện của chư Phật. Nền móng trong 
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Phật Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không 
thể nào có được nếp sống Phật giáo. 

Theo Phật giáo, Phật Thích Ca là ngôi thứ Nhất của Tam Bảo, thì 
pháp của Ngài là ngôi Hai, và Tăng đoàn là ngôi Ba. Tất cả ba ngôi 
nầy được coi như là sự thị hiện của chư Phật. Nền móng trong Phật 
Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không thể 
nào có được nếp sống Phật giáo. Tưởng cũng nên nhắc lại, Phật là 
danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải thoát mình 
khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải thoát cho 
chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là 
giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiển tập và tu tập 
những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ không 
bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng 
buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiền định, chư Phật 
đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiền kiếp là 
Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa trong dòng 
tộc Thích Ca. Đối với Phật tử tu Thiền, vấn đề giải thoát đành là hệ 
trọng, nhưng có cái còn hệ trọng hơn, đó là câu hỏi "Phật là gì?" Một 
khi nắm vững được vấn để ấy là hành giả đã hoàn tất Phật sự của 
mình. Pháp là cái được nắm giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý 
nghĩa của nó trong những tác vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng 
nầy sẽ sai biệt tùy theo sự tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức 
Phật, nó là sự toàn giác hay viên mãn trí (Bodhi). Pháp là con đường 
hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. Phật dạy: “Những ai thấy được 
pháp là thấy được Phật.” Vạn vật được chia làm hai loại: vật chất và 
tinh thần; chất liệu là vật chất, không phải vật chất là tinh thần, là tâm. 
Theo phái Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. 
Nghĩa rộng nhất thì nó là năng lực tinh thần, phi nhân cách bên trong 
và đằng sau tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, 
chữ Pháp gồm có bốn nghĩa. Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa 
siêu việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là luật chi phối thế giới. 
Pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. 
Pháp có nghĩa là sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. Pháp có 
nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa nầy thì thường 
được dùng cho số nhiều. Tăng già là một hội đồng gồm ít nhất là bốn 
vị Tăng, hay một cộng đồng Tăng Ni sống hòa hiệp với nhau trong tinh 
thần lục hòa. 
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Theo Phật giáo, Phật Thích Ca là ngôi thứ Nhất của Tam Bảo, thì 
pháp của Ngài là ngôi Hai, và Tăng đoàn là ngôi Ba. Tất cả ba ngôi 
nầy được coi như là sự thị hiện của chư Phật. Nền móng trong Phật 
Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không thể 
nào có được nếp sống Phật giáo. Tam Bảo (Phật, Pháp, Tăng) là kho 
tàng của công đức và phước đức. Tam tạng kinh điển (kinh, luật, luận) 
cũng được xem là kho tàng của tất cả công đức và phước đức. Tam 
Thánh Thanh Văn, Duyên Giác và Bồ Tát cũng là kho tàng của tất cả 
mọi công đức và phước đức. Quy y “tam bảo,” hay “tam quy y” có 
nghĩa là về nương ở ba nơi Phật, Pháp và Tăng. Người thọ Tam quy là 
tự nhận mình là tín đồ Phật giáo và phải ít nhất trì giữ ngũ giới, về 
nương và xem Phật như tôn sư, xem pháp như phương thuốc, và nương 
theo Tăng già như lữ hành tiến tu. Với người Phật tử, Đức Phật là đối 
tượng tôn kính bậc nhất và nơi về nương an toàn nhất vì chính Ngài đã 
tìm ra con đường đưa đến giải thoát và đã giảng dạy con đường ấy cho 
người khác. Giáo pháp của Ngài cũng là nơi về nương an toàn vì chính 
giáo pháp ấy vạch ra cho chúng ta một cuộc hành trình vượt thoát bến 
bờ sanh tử. Cuối cùng là Tăng già cũng là một nơi về nương an toàn vì 
nó bao gồm những người đã hiến trọn đời mình cho Phật pháp để 
“thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” 

Nền móng trong Phật Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính 
Tam Bảo thì không thể nào có được nếp sống Phật giáo. Người ta định 
nghĩa Tam Bảo theo nhiều cách khác nhau. Thứ nhất là Nhất Thể 
Tam Bảo: “Phật Tỳ Lô Giá Na là sự biểu thị sự thể hiện của thế gIới 
Tánh Không, của Phật tánh, của tánh Bình Đẳng Vô Ngại. Pháp từ vô 
thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào 
đó. Sự hòa hợp giữa Phật Tỳ Lô Giá Na và Pháp (hai yếu tố trên) tạo 
thành toàn bộ thực tại như những bậc giác ngộ kinh nghiệm.” Một 
người không nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì không thể nào hiểu sâu ý 
nghĩa sự giác ngộ của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, không thể đánh giá 
sự quý báu vô cùng của những lời Ngài dạy, cũng như không thể ấp ủ 
hình ảnh chư Phật như những thực thể sinh động. Lại nữa, Nhất Thể 
Tam Bảo sẽ không được biết đến nếu nó không được Phật Thích Ca 
Mâu Ni thể hiện nơi thân tâm Ngài và con đường thể hiện do Ngài 
triển khai cũng vậy. Cuối cùng, không có những người giác ngộ theo 
con đường của Phật trong thời đại chúng ta khích lệ và dẫn dắt người 
khác theo con đường Tự Ngộ nầy thì Nhất Thể Tam Bảo chỉ là một lý 
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tưởng xa xôi. Câu chuyện lịch sử cuộc đời Đức Phật Thích Ca sẽ là câu 
chuyện lịch sử khô héo về những lời Phật dạy, hoặc sẽ là những 
chuyện trừu tượng vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi chúng ta thể hiện Nhất 
Thể Tam Bảo, thì nền móng của Tam Bảo không gì khác hơn chính tự 
tánh của mình. Thứ nhì là Hiện Tiền Tam Bảo: “Phật là Đức Phật 
Lịch Sử Thích Ca Mâu Ni, người đã thể hiện nơi chính mình sự thật 
của Nhất Thể Tam Bảo qua sự thành tựu viên mãn của Ngài. Pháp bao 
gồm những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu 
Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi 
đến thể hiện được nó. Tăng là những môn đệ trực tiếp của Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni, bao gồm luôn cả những đệ tử trong thời Ngài còn tại 
thế, đã nghe, tin, và thực hiện nơi bản thân họ Nhất Thể Tam Bảo mà 
Ngài đã chỉ dạy. Ngôi báu Tăng, ngôi thứ ba trong Tam Bảo (những vị 
Tăng sĩ đã phát chân vô lậu trí và trở thành phước điển cho đời kính 
trọng và quy theo). Tăng già là một hội đồng gồm ít nhất là ba vị 
Tăng, hay một cộng đồng Tăng Ni sống hòa hiệp với nhau trong tỉnh 
thần lục hòa. Một chúng phải có ít nhất là bốn vị Tăng. Sangha là thuật 
ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ cho “Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, 
từ này có thể được dùng cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, 
theo nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và 
Ưu Bà Di). Phật tử tại gia gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những 
người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức 
thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, 
con số giới luật thay đổi giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. 
Một điều bắt buộc tiên khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đẳnh hay quy-y 
Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng.” Thứ ba là Thọ Trì Tam Bảo: Phật bảo 
trong thọ trì Tam Bảo là sự thờ cúng hình tượng chư Phật như đã được 
truyền đến chúng ta. Pháp bảo bao gồm những bài giảng, bài thuyết 
pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy 
trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. 
Tăng bảo bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện chân lý 
cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca Mâu Ni 
khai thị. 

Ba loại Tam Bảo này lúc nào cũng tương hệ tương tùy với nhau. 
Như trên đã nói, một người không nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì 
không thể nào hiểu sâu ý nghĩa sự giác ngộ của Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni, không thể đánh giá sự quý báu vô cùng của những lời Ngài 
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dạy, cũng như không thể ấp ủ hình ảnh chư Phật như những thực thể 
sinh động. Lại nữa, Nhất Thể Tam Bảo sẽ không được biết đến nếu nó 
không được Phật Thích Ca Mâu Ni thể hiện nơi thân tâm Ngài và con 
đường thể hiện do Ngài triển khai cũng vậy. Cuối cùng, không có 
những người giác ngộ theo con đường của Phật trong thời đại chúng ta 
khích lệ và dẫn dắt người khác theo con đường Tự Ngộ nầy thì Nhất 
Thể Tam Bảo chỉ là một lý tưởng xa xôi. Câu chuyện lịch sử cuộc đời 
Đức Phật Thích Ca sẽ là câu chuyện lịch sử khô héo về những lời Phật 
dạy, hoặc sẽ là những chuyện trừu tượng vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi 
chúng ta thể hiện Nhất Thể Tam Bảo, thì nền móng của Tam Bảo 
không gì khác hơn chính tự tánh của mình. 

Hiện Tiền Tam Bảo bao gồm: Thứ nhất là Phật Bảo. Phật là Đấng 
đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn toàn khỏi luân hồi 
sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng mà là một tên gọi 
“Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ Đạt Đa không 
phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là tự nhiên giác 
ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên 
nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác ngộ. Hiển 
nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi sanh tử, thì 
Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. Như bất cứ 
chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã từng luân hồi 
trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị thần trong 
nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất cả chúng 
sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải và không thể là 
kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua nhiều đời nhiều 
kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. Tuy nhiên, 
sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh nào thành 
tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để thành Phật. Tất 
cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần thánh hay siêu 
nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người bằng cách 
tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như chúng ta, Phật 
cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Phật và phàm nhân là 
Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn mê mờ tăm tối. Tuy 
nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh mọi loài. Trong 
Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và Tăng là đệ tam 
bảo. Theo Đạo Xước (562-645), một trong những tín đồ lỗi lạc của 
Tịnh Độ Tông, trong An Lạc Tập, một trong những nguồn tài liệu chính 
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của giáo pháp Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng sanh bằng bốn phương 
pháp. Thứ nhất là bằng khẩu thuyết như được ký tải trong Nhị Thập Bộ 
Kinh; thứ nhì là bằng tướng hảo quang minh; thứ ba là bằng vô lượng 
đức dụng thần thông đạo lực, đủ các thứ biến hóa; và thứ tư là bằng 
các danh hiệu của các Ngài, mà, một khi chúng sanh thốt lên, sẽ trừ 
khử những chướng ngại và chắc chắn sẽ vãng sanh Phật tiền. 

Thứ nhì là Pháp Bảo: Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho 
đúng nghĩa; tuy vậy, pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và 
thiết yếu nhất trong Phật Giáo. Thứ nhất, theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” 
phát xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện hữu, 
hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tổn tại” đi kèm với 
nó. Ý nghĩa thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật 
giáo là chân lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay 
“hữu thể,” “đối tượng,” hay “sự vật.” Thứ ba, pháp đồng nghĩa với 
“đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ 
tư, có khi pháp được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những 
nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong trường 
hợp nầy cách tốt nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại 
ngữ. Ngoài ra, Pháp còn là luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta 
phải phục tòng. Theo đạo Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân Quả”. 
Pháp còn là mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi 
hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo 
pháp Phật giáo. Trong Phật giáo, Pháp là giáo pháp của Phật hay 
những lời Phật dạy. Con đường hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. 
Phật dạy: “Những ai thấy được pháp là thấy được Phật.” Vạn vật được 
chia làm hai loại: vật chất và tinh thần; chất liệu là vật chất, không 
phải vật chất là tính thần, là tâm. Toàn bộ giáo thuyết Phật giáo, các 
quy tắc đạo đức bao gồm kinh, luật, giới. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, chữ Dharma có năm nghĩa. Thứ nhất, Dharma là cái được nắm 
giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác 
vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự 
tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác 
hay viên mãn trí (Bodhi). Thứ nhì, Dharma là lý tưởng diễn tả trong 
ngôn từ sẽ là giáo thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý 
tưởng để ra cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, 
đức lý. Thứ tư, lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, 
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chân lý, lý tính, bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể 
hiện trong một ý nghĩa tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố 
(bị tạo hay không bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng. Theo phái 
Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng 
nhất thì nó là năng lực tinh thần, phi nhân cách bên trong và đằng sau 
tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, chữ Pháp gồm 
có bốn nghĩa. Thứ nhất, Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu 
việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là luật chi phối thế giới. Thứ nhì, 
Pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. 
Thứ ba, Pháp có nghĩa là sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. 
Thứ tư, Pháp có nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa 
nầy thì thường được dùng cho số nhiều. Theo nghĩa của Phạn ngữ, 
Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn “dhr” có nghĩa là 
“nắm giữ” hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc 
ý tưởng “tổn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa là luật vũ 
trụ, trật tự lớn mà chúng ta phải theo, chủ yếu là nghiệp lực và tái sinh. 
Học thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được và nêu những luật nầy 
lên. Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước thời Phật lịch sử, 
bản thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ “dharma” thường được 
dùng để chỉ giáo pháp và sự thực hành của đạo Phật. Pháp còn là một 
trong “tam bảo” theo đó người Phật tử đạt thành sự giải thoát, hai 
“bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. 

Ngoài ra, chữ Pháp còn có nghĩa là những lời dạy của Đức Phật 
chuyên chở chân lý. Phương cách hiểu và yêu thương được Đức Phật 
dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy giáo pháp của Ngài nhằm 
giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiển não do nguyên nhân cuộc sống 
hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất nhân phẩm, cũng như không 
bị sa vào ác đạo như địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Pháp như 
chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám víu khi chúng ta triệt tiêu 
những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau phiển não và lăn trôi bên 
bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách rọi sáng nội tâm, nhằm 
giúp cho chúng ta vượt thoát biển đời đau khổ để đáo được bỉ ngạn 
Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì ngay cả Phật pháp cũng 
phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi thường tạo ra hay ban 
bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể của chúng ta là Pháp, 
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tâm ta là Pháp, toàn bộ vũ trụ là Pháp. Hiểu được thân, tâm và những 
điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất 
cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Pháp bao gồm 
những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni 
trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi 
đến thể hiện được nó. Pháp bảo, bao gồm những bài giảng, bài thuyết 
pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy 
trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, bản chất của chư pháp 
đều không sanh, không diệt, không nhơ, không sạch, không tăng, 
không giảm. Đức Phật dạy: “Những ai thấy được Pháp là thấy Ta.” 

Thứ ba là Tăng Bảo: Từ Bắc Phạn “Sangha” được dùng để chỉ cho 
“Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho 
chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám 
chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia 
gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất 
cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự 
viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi 
giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên 
khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, 
Tăng. Tăng bảo, bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện 
chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca 
Mâu Ni khai thị. Sangha, nguyên là tiếng Phạn nghĩa là đoàn thể Tăng 
NI, dịch ra chữ Hán là hòa hợp chúng. Lý hòa là cùng chứng được lý 
vô vi giải thoát. Thân hòa cùng ở, khẩu hòa vô tranh, kiến hòa đồng 
giải, lợi hòa đồng quân, và giới hòa đồng tu. Tăng Ni là các vị đã rời 
bỏ nếp sống gia đình để tu tập Phật Pháp. Thường thường họ chỉ giữ lại 
vài món cần dùng như y áo, bát khất thực, và lưỡi lam cạo râu tóc. Họ 
hướng đến việc từ bỏ những nhu cầu tư hữu vật chất. Họ tập trung tư 
tưởng vào việc phát triển nội tâm để đạt đến sự thông hiểu bản chất 
của vạn hữu bằng cách sống thanh tịnh và đơn giản. Cộng đồng Tăng 
Ni và Phật tử cùng nhau tu hành chánh đạo. Tăng già còn có nghĩa là 
một hội đồng, một tập hợp, hội chúng Tăng với ít nhất từ ba đến bốn vị 
Tăng, dưới một vị Tăng chủ. Tăng già hay cộng đồng Phật giáo. Tuy 
nhiên, theo nghĩa hẹp Sangha ám chỉ cộng đồng tu sĩ; tuy nhiên, theo 
nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (tăng, mi, ưu bà tắc và ưu bà di). 
Thông thường, chúng gồm ba hay bốn vị Tỳ Kheo họp lại với nhau, 
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dưới sự chủ trì của một vị Tăng cao hạ, để cùng nhau phát lồ sám hối, 
tìm ra giải pháp thỏa đáng, hay thọ giới. 


LIL Tại Sao Phật Tử Phải Quy-Y Tam Bảo: 

Quy y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Theo giáo lý nhà Phật, quy y Tam 
Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác. Hành giả 
nên luôn nhớ rằng người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều 
vấn để trở ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Không được dịp thân cận 
với chư Phật chẳng những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà 
không có dịp bắt chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày 
một tăng, mà sân hận là một trong những nguyên nhân chính của địa 
ngục. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa 
ngục”. Không có dịp thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà 
chân ngụy. Do đó tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những 
nhân chính để tái sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, 
“không quy y pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
gương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên sỉ mê phát khởi, mà si mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Muốn quy y Tam 
Bảo, trước hết người Phật tử nên ầm đến một vị thây tu hành giới đức 
trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước điện Phật. 

Đối với hành giả tu Thiển, quy y Phật có nghĩa là nhìn nhận rằng 
trong chúng ta ai cũng có hạt giống giác ngộ, và mọi người chúng ta 
đều có khả năng giải thoát. Quy y Phật cũng có nghĩa là về nương tựa 
nơi đức tính cao thượng của đức Phật như vô úy, trí tuệ, từ, bi, hỷ, xả, 
vân vân. Quy y Pháp thần y lương dược. Quy y Pháp có nghĩa là sống 
trong giáo pháp của đức Phật, chân lý của vạn hữu; tức là nhìn nhận sự 
trở về của tâm mình với sự thật. Quy y Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. 
Đối với hành giả tu Thiển, quy y Tăng có nghĩa là dựa vào sự nuôi 
dưỡng về tinh thần với những người có cùng chí hướng với mình; những 
người trong cộng đồng Phật giáo có thể hỗ trợ, giúp đỡ và hướng dẫn 
chúng ta trên con đường giác ngộ và giải thoát. Đã là Phật tử thì phải 
quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về 
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với Phật, tu theo giáo pháp của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. 
Phật tử thệ nguyện không quy y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, 
không theo tổn hữu, ác đảng. Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại 
nương tựa. Khi con người cảm thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu 
lo kinh sợ họ ầm về nương nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những 
niềm tin vô căn cứ; khi lâm chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng 
vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi 
ấy là những nơi nương tựa thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái 
và châu toàn thật sự. Đối với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo 
là chuyện cần thiết. Lễ quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, 
nhưng rất quan trọng đối với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên 
đường tu học để tiến về hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ 
hội đầu tiên cho Phật tử nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng 
kinh niệm Phật, tu tâm, dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để 
tự giúp mình ra khỏi sanh tử luân hồi. Riêng đối với hành giả tu thiển, 
quy-y Tam Bảo là nền tảng tối cần thiết. Như vậy, nhờ có quy y Tam 
Bảo mà hành giả tu thiền, nhất là hành giả tại gia, biết giữ gìn giới 
luật. Mà thật vậy, giữ gìn giới luật là việc làm tối cần thiết cho việc tu 
tập thiển quán vì nó là một phương thức để duy trì sự trong sạch căn 
bản cho thân, khẩu và ý. Năm giới mà hành giả tu thiển tại gia phải cố 
gắng giữ là không sát sanh, nghĩa là không được giết hại bất cứ một 
sinh mạng nào, ngay cả con muỗi hay con kiến; không trộm cắp, có 
nghĩa là không được lấy những gì không phải là của mình; không tà 
dâm, đối với hành giả tại gia có nghĩa là giữ cho mình được trong sạch; 
không nói láo hay nói những lời mà mình không biết chắc, cũng không 
nói những lời độc ác gây chia rẽ; không uống rượu và sử dụng các chất 
ma túy. 

Phải thật tình mà nói, đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi 
qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch 
sự và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng 
đạo Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban 
cho các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con 
người. Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động 
tốt đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của 
cuộc sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh 
phúc thật sự phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ 
chúng ta gieo nhân xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút 
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nữa, có ai trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay 
chạy ra ngoài vòng khổ đau phiển não đâu. Phật tử chân thuần, nhất là 
những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường Tứ Diệu Đế, vì nếu sự 
hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ thì chúng ta sẽ có được 
sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, và với những Thánh đệ 
tử của Ngài. Đương niên ai trong chúng ta cũng kính ngưỡng Đức Phật, 
nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính ngưỡng sâu xa đối với chánh 
pháp vì chánh pháp là đối tượng chân thật của sự quy y. Sau thời 
không có Phật, thì chính Giáo Pháp của Ngài là ngọn hải đăng giúp 
chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không chỉ diễn ra trong cái ngày 
mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra trong vòng vài ba ngày, hay 
vài ba năm, nó chẳng những là một tiến trình của cả một đời nầy, mà 
còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy nữa. Bên cạnh đó, còn có 
những lợi lạc khác khi chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo: 
Thứ nhất là chúng ta trở thành một người có thọ giới. Thứ nhì là chúng 
ta có thể tiêu trừ tất cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ trước. 
Thứ ba là chúng ta sẽ dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong 
việc tu tập. Thứ tư là chúng ta ít bị phiển nhiễu vì những hành vi tác 
hại của người khác. Thứ năm là chúng ta sẽ không rơi vào đọa xứ. Thứ 
sáu là chúng ta sẽ không khó khăn thành tựu những mục tiêu tu tập 
của mình. Thứ bảy là con đường giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn đề 
chỉ còn là thời gian và mức độ tu tập mà thôi. 


IV. Quy Y Tam Bảo: 

Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Quy Y Tam Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác. Người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn để trở 
ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Nếu không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
gương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên si mê phát khởi, mà si mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Nếu không có dịp 
thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó 
tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những nhân chính để tái 
sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y 
pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không được dịp thân cận với chư Phật chẳng 
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những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt 
chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, mà sân 
hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì thế mà 
kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy- 
y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ 
nương dựa yên Ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ não 
vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ 
chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ mâu: biết khổ, biết khổ nhân, biết 
khổ diệt và biết tám chỉ Thánh đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là 
chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y được như vậy mới 
giải thoát khổ đau (192).” 

Đức Phật đã nói, “Fa là Phật đã thành, các người là Phật sẽ 
thành.” Ý nói trong chính chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất 
hiện. Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị 
thây tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước 
điện Phật. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Quy y Phật vị đạo sư vô thượng. Tự 
quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng 
tâm (1 lạy). Quy y Pháp thần y lương dược. Tự quy y Pháp, đương 
nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ như hải (1 lạy). Quy y 
Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng 
sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại. Trong lúc lắng nghe ba 
pháp quy-y thì lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết 
phát nguyện giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng 
không biến đổi. 

Về nương với Phật, Pháp, Tăng. Người thành tâm quy y Tam Bảo 
sẽ không còn sa vào các đường dữ nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh 
vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì phải quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật 
Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo giáo pháp 
của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy 
y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. 
Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm 
thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về nương 
nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niểm tin vô căn cứ; khi lâm 
chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức 
Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi ấy là những nơi nương tựa 
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thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối 
với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. LỄ 
quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối 
với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về 
hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử 
nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, 
dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự giúp mình ra khỏi 
sanh tử luân hồi. 

Quy-y là nguyện Về Nương Phật Pháp Tăng. Ngữ căn “Sr” trong 
tiếng Bắc Phạn (Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng Nam Phạn (Pali) có 
nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy “Saranam” diễn tả sự chuyển 
động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến với người khác. Như 
vậy câu “Gachchàmi Buddham Saranam” có nghĩa là “Tôi đi đến với 
Đức Phật như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo 
hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một nơi để về nương là nơi mà 
người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt, chứ không phải 
là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong hầu hết các truyền thống 
Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, 
Tăng được xem như là một hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. 
Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và hướng dẫn, và quyết 
định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là vị đã sáng lập một 
cách thành công con đường đi đến giải thoát, và Ngài đã dạy cho người 
khác về giáo pháp của Ngài. Tăng già là cộng đồng Tăng lữ sống trong 
tự viện, gồm những người đã cống hiến đời mình để tu tập và hoằng 
hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực cho người tại gia. Lời 
nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 

“Con nguyện quy-y Phật 
Con nguyện quy-y Pháp 
Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như 
những người diệt trừ các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của 
Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của giáo pháp, và cuối cùng 
bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. 

Có năm giai đoạn Quy y: quy y Phật, quy y Pháp, quy y Tăng, quy 
y bát giới, quy y Thập giới. Đây là năm cách tin tưởng vào Tam Bảo, 
được những bậc sau đây trì giữ.Thứ nhất là bậc Phiên tà, tức những 
người tránh xa nẻo tà. Thứ nhì là bậc trì ngũ giới. Thứ ba là bậc trì bát 
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giới. Thứ tư là bậc trì Thập giới. Thứ năm là bậc trì cụ túc giới. Lễ quy 
y Tam Bảo và thọ giới nên cử hành một cách trang nghiêm trước điện 
Phật. Nghi thức quy-y nên tổ chức đơn giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi 
nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần phải trang nghiêm, trên là điện Phật, 
dưới có Thầy chứng tri, chung quanh có sự hộ niệm của chư Tăng ni, 
các Phật tử khác, và thân bằng quyến thuộc. Về phần bản thân của vị 
Phật tử quy-y cần phải trong sạch, quần áo chỉnh tể mà giản dị. Đến 
giờ quy-y, theo sự hướng dẫn của Thầy truyễển trao quy-giới, phát 
nguyện tâm thành, ba lần sám hối cho ba nghiệp được thanh tịnh: “Đệ 
tử xin suốt đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ vật. 
Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, nguyện không quy-y ngoại đạo tà giáo. 
Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu ác đảng.” 

Đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao 
cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch sự và chánh trực của 
người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng đạo Phật thực sự đã 
chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó 
đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếu hạnh phúc là 
hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động tốt đẹp thì quả thật 
những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của cuộc sống chân 
chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh phúc thật sự phát 
sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ chúng ta gieo nhân 
xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút nữa, có ai trong 
chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay chạy ra ngoài vòng 
khổ đau phiển não đâu. Theo Phật giáo, quy-y sai lạc là không quy-y 
vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng tiếng “Quy-Y” để 
công bố niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. Từ vô thỉ, chúng ta 
đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời với hy vọng tìm 
thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy như một lối 
thoát ra khỏi những chán chường buồn bã của mình, nên chạy theo 
chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. Khi 
Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn tuyệt với 
cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y chân thật là 
một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta 
thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ 
được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta 
nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Lợi Ích của sự quy y chân thật. 
Phật tử chân thuần, nhất là những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường 
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Tứ Diệu Đế, vì nếu sự hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ 
thì chúng ta sẽ có được sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, 
và với những Thánh đệ tử của Ngài. Đương niên ai trong chúng ta cũng 
kính ngưỡng Đức Phật, nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính 
ngưỡng sâu xa đối với chánh pháp vì chánh pháp là đối tượng chân 
thật của sự quy y. Sau thời không có Phật, thì chính Giáo Pháp của 
Ngài là ngọn hải đăng giúp chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không 
chỉ diễn ra trong cái ngày mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra 
trong vòng vài ba ngày, hay vài ba năm, nó chẳng những là một tiến 
trình của cả một đời nầy, mà còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy 
nữa. Ngoài ra, còn những lợi lạc khác khi chúng ta trở thành Phật tử và 
quy-y Tam Bảo bao gồm thứ nhất chúng ta trở thành một người có thọ 
giới; thứ nhì, chúng ta có thể tiêu trừ tất cả chướng ngại do nhiều 
nghiệp tích lũy từ trước; thứ ba, chúng ta sẽ dễ dàng tích lũy một số 
công đức có lợi trong việc tu tập; thứ tư, chúng ta ít bị phiền nhiễu vì 
những hành vi tác hại của người khác; thứ năm, chúng ta sẽ không rơi 
vào đọa xứ; thứ sáu, chúng ta sẽ không khó khăn thành tựu những mục 
tiêu tu tập của mình; và cuối cùng, con đường giác ngộ sẽ đến với 
chúng ta, vấn đề chỉ còn là thời gian và mức độ tu tập mà thôi. 


V. Quy Y Tam Bảo Theo Trường Phái Mật Tông: 

Quy-Y Tam Bảo cho trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiền 
Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn: “Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến 
thành Đức Phật Bổn Sư. Từ thân con trong suốt, vô lượng ánh hào 
quang tỏa rạng mười phương. Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi 
chúng sanh nơi đây. Tất cả biến thành toàn hảo và chỉ mang những 
phẩm hạnh cực kỳ thanh tịnh. Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và 
đức hạnh. Đệ tử cùng vô lượng chúng sanh đã từng là mẹ của đệ tử. Từ 
bây giờ cho đến khi Giác Ngộ. Chúng con nguyện xin quy-y Đức Bổn 
Sư và Tam Bảo. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. Đệ tử xin đảnh lễ Đức 
Phật. Đệ tử xin đảnh lễ Pháp. Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). Vì 
tất cả chúng sanh mẹ. Đệ tử xin hóa thành Đức Phật Bổn Sư. Và xin 
nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức 
Phật Bổn Sư (ba lần). Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin nguyện 
nhanh chóng đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn Sư ngay 
trong kiếp này (ba lần). Đệ tử xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh 
mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật quốc (ba 
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lần). Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn thâm diệu Du 
Già Đức Phật Bổn Sư (ba lần). Om-Ah-Hum (ba lần). Mây thanh tịnh 
cúng dường bên ngoài, bên trong và bí mật. Duyên hợp chúng con lại 
với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập tận cùng hư không, 
đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khả tư nghì. Tinh túy 
chính là Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng sự cúng dường bên 
trong và các phẩm vật cúng dường cốt để phát sinh tối thượng Kim 
Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó cũng là niềm hỷ 
lạc mà lục căn an trụ. 

Ngoài ra, Phật giáo Mật tông còn quy-y Tam Bảo và Bách Thiên 
Chư Phật tại Cực Lạc Quốc theo ngài Tống Lạt Ba: “Đệ tử xin quy-y 
Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh hữu tình. Đệ tử xin 
phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Xin cho toàn cõi mười 
phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một hạt sạn. 
Trơn tru như lòng bàn tay trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như phiến đá đã 
mài nhẫn. Xin cho mọi nơi đều tràn ngập phẩm vật cúng dường của 
chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong niỀm quán tưởng như đám 
mây tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiển Bồ Tát. Từ trái tim của Đức 
Hộ Pháp Bách Thiên Chư Phật tại Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như 
khối sữa đặc trắng, tươi mát. Bậc Toàn Trí Tống Lạt Ba, vị Pháp 
Vương, cùng các chư tôn đệ tử, con cầu xin nguời thị hiện ra ngay nơi 
đây. Hỡi Đức Bổn Sư Tôn Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên 
ngai sư tử, nguyệt luân và nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. 
Con cầu xin ngài thường trụ lại vô lượng a tăng kỳ kiếp để hoằng hóa 
đạo pháp. Và là Tối Thượng Phước Điển trong lòng tín tâm sùng kính 
của con. Tâm thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu 
hiểu mọi sự vật và tất cả mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyễển đạt 
giáo pháp, hóa thành đôi hoa tai của những bậc phú quí. Thân ngài đẹp 
tỏa rạng hào quang lừng lẫy. Đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm 
ngưỡng, lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật 
nhiều lợi lạc. Nước cúng dường, hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư 
Phật. Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Một biển phẩm vật 
hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Đệ tử xin dâng lên ngài, 
bậc Tối Thượng Phước Điền. Tất cả mọi nghiệp ác từ thân khẩu ý mà 
con đã tích tụ từ vô thỉ vô lượng kiếp, và nhất là những tội vi phạm ba 
giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng thiết tha từ tận đáy lòng. Từ 
thâm sâu trong lòng con, con hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận 
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đức hạnh của người, bậc tinh tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp 
này, và mang lại cho kiếp sống ý nghĩa khi từ bổ tám ngọn gió tư lợi. 
Hỡi bậc Bổn Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám mây từ bi hình thành trên 
bầu trời trí huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp rộng 
lớn và thâm diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Đệ tử xin hồi 
hướng mọi công đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi 
chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo Pháp tinh túy của Tổ Tống 
Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Xin dâng Mạn Đà La này lên cõi 
chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đầy hoa, nước nghệ thơm 
để trang hoàng núi Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật Nguyệt. Xin 
nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về cõi Cực Lạc. Đệ tử xin dâng 
mạn đà la châu báu này lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ 
nguyện lực với lòng thiết tha cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa 
từ tâm, từ đấng Từ Phụ tôn kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và 
đi vào đảnh đầu của con. Từ nước Cam Lộ trắng, mầu như sữa để hồ, 
chẩy dọc theo cột ánh sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch mọi 
bệnh tật, phiển não, ác nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót 
chút nào. Thân con trở thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Ngài 
là hiện thân của Đức Quán Thế Âm, nguồn từ bi trân quí lớn, không 
nhằm mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn Thù Sư 
Lợi, bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám 
ma vương không ngoại lệ. Hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của mọi hiển 
giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ Tổ, Pháp danh người là 
Lozang-Dragpa (ba lần). Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu của con. Gìn giữ hộ 
trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Cúi xin người ban phép lành 
cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ của người. Xin đấng Bổn 
Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trong 
trái tim con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Xin 
người thường trụ ở thế gian hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác 
Ngộ Bồ Đề. Nguyện xin công đức này giúp cho đệ tử mau chóng đạt 
đến tâm giác ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng 
chúng sanh không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 


VI. Vô Tướng Tam Quy Y Giới: 
Vô Tướng Tam Quy Y Giới cũng đồng nghĩa với Tự Tâm Quy Y 
Tự Tánh. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy 
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thiện tri thức! Nay tôi lại vì thiện tri thức mà trao “Vô Tướng Tam Quy 
Y Giới.` Nầy thiện tri thức! Quy y giác lưỡng túc tôn, quy y chánh ly 
dục tôn, quy y tịnh chúng trung tôn. Từ ngày nay trở đi xưng “Giác” 
làm thầy, lại chẳng quy y tà ma ngoại đạo, dùng tự tánh Tam Bảo 
thường tự chứng minh, khuyên thiện tri thức quy y tự tánh Tam Bảo. 
Phật là “Giác' vậy, Pháp là Chánh" vậy, Tăng là “Iịnh' vậy. Tự tâm 
quy y Giác, tà mê chẳng sanh, thiểu dục tri túc hay lìa tài sắc, gọi là 
Lưỡng Túc Tôn. Tự tâm quy y Chánh, niệm niệm không tà kiến, vì 
không tà kiến tức là không nhơn ngã cống cao, tham ái, chấp trước, gọi 
là Ly Dục Tôn. Tự tâm quy y Tịnh, tất cả cảnh giới trần lao ái dục, tự 
tánh đều không nhiễm trước, gọi là Chúng Trung Tôn. Nếu tu hạnh 
nầy, ấy là tự quy y. Phàm phu không hiểu, từ sáng đến tối, thọ tam quy 
giới, nếu nói quy y Phật, Phật ở chỗ nào? Nếu chẳng thấy Phật thì 
nương vào chỗ nào mà quy, nói lại thành vọng. Nầy thiện tri thức! Mỗi 
người tự quan sát, chớ lầm dụng tâm, kinh văn rõ ràng, nói tự quy y 
Phật, chẳng nói quy y với Phật khác, tự Phật mà chẳng quy, thì không 
có chỗ nào mà y được. Nay đã tự ngộ, mỗi người phảẩi quy y tự tâm 
Tam Bảo, trong thì điều hòa tâm tánh, ngoài thì cung kính mọi người, 
ấy là tự quy y vậy.” Tự quy y là trừ bỏ trong tự tánh tâm bất thiện, tâm 
tật đố, tâm siểm khúc, tâm ngô ngã, tâm cuống vọng, tâm khinh người, 
tâm lấn người, tâm tà kiến, tâm cống cao, và hạnh bất thiện trong tất 
cả thời, thường tự thấy lỗi mình, chẳng nói tốt xấu của người khác, ấy 
là tự quy y. Thường tự hạ tâm, khắp hành cung kính tức là thấy tánh 
thông đạt lại không bị ngăn trệ, ấy là tự quy y.” 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Chương Sáu, Lục Tổ Huệ Năng dạy: 
“Nầy thiện tri thức! Đã quy y tự Tam Bảo xong, mỗi người phải chí 
tâm, tôi vì nói một thể ba thân tự tánh Phật, khiến các ông thấy được 
ba thân rõ ràng tự ngộ tự tánh. Phải theo lời tôi nói: “Nơi tự sắc thân 
quy y thanh tịnh pháp thân Phật, nơi tự sắc thân quy y viên mãn báo 
thân Phật, nơi tự sắc thân quy y thiên bá ức hóa thân Phật. Nầy thiện 
tri thức! Sắc thân là nhà cửa không thể quy y hướng đó, ba thân Phật ở 
trong tự tánh người đời thảy vì đều có, vì tự tâm mê không thấy tánh ở 
trong nên chạy ra ngoài tìm ba thân Như Lai, chẳng thấy ở trong thân 
có ba thân Phật. Các ông lắng nghe tôi nói khiến các ông ở trong tự 
thân thấy được tự tánh có ba thân Phật. Ba thân Phật nầy từ nơi tự tánh 
sanh, chẳng phải từ ngoài mà được. Sao gọi là Thanh Tịnh Pháp Thân 
Phật? Người đời bản tánh là thanh tịnh, muôn pháp từ nơi tánh mà 
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sanh, suy nghĩ tất cả việc ác tức sanh hạnh ác, suy nghĩ tất cả việc lành 
tức sanh hạnh lành. Như thế các pháp ở trong tự tánh như trời thường 
trong, mặt trời mặt trăng thường sáng, vì mây che phủ nên ở trên sáng, 
ở dưới tối, chợt gặp gió thổi mây tan, trên dưới đều sáng, vạn tượng 
đều hiện. Tánh của người đời thường phù du như là mây trên trời kia. 
Nầy thiện tri thức! Trí như mặt trời, huệ như mặt trăng, trí huệ thường 
sáng, do bên ngoài chấp cảnh nên bi mây nổi vọng niệm che phủ tự 
tánh không được sáng suốt. Nếu gặp thiện tri thức, nghe được pháp 
chơn chánh, tự trừ mê vọng, trong ngoài đều sáng suốt, nơi tự tánh 
muôn pháp đều hiện. Người thấy tánh cũng lại như thế, ấy gọi là 
Thanh Tịnh Pháp Thân Phật. Nây thiện tri thức! Tự tâm quy y tự tánh 
là quy y chơn Phật.” 


Taking Reƒfuge on the Three Gerns 


L An Overview 0ƒ the Starting Point oƒ the Triratna: 

It should be reminded that after the Buddha”s Enlightenment at 
Buddha Gaya, he moved slowly across India until he reached the Deer 
Park near Benares, where he preached to five ascetlcs his Flirst 
Sermon. The Sermon preached about the Middle Way between all 
extremes, the Four Noble Truths and the Noble Eightfold Path. In the 
Deer Park, Benares, at first the Buddha was Ignored by the five 
brothers of Kaundinya, but as the Buddha approached them, they felt 
that there was something very special about him, so they automatically 
stood up as He drew near. Then the five men, with great respect, 
invited the Buddha to teach them what He has enlightened. So, the 
Buddha delivered His First Teaching: Turnng the Wheel of the 
Dharma. The Buddha did preach the Buddhaˆs Ideal, or the “realization 
of the Buddha”s Ideal in the world and started the foundation of 
Kingdom of Truth. The first time, the Buddha preached the Four Noble 
Truths: “This 1s sufferingl Iís nature 1s Oppression. This 1S 
accumulation. lts nature 1s enticement. This 1s Cessation. lfs nature 1s 
that 1t can be realized. This 1s the Way. Its nature 1s that It can be 
cultivated.” The second time, the Buddha also preached the Four Noble 
Truths: “This 1s suffering! You should know 1t. This 1s accumulation. 
You should cut 1t off. This 1s Cessation. You should realize 1t. Thịs 1S 
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the Way. You should cultivate 1t.” The Third Turning of the Four Noble 
Truths: “This 1s suffering† Ihave already known 1t and need not know 1t 
again. This 1s accumulation. I have already cut it off and need not cut 1t 
Off again. This Is Cessation. I have already realized and need not 
reallze It any more. This 1s the Way. I have already successfully 
cultivated and need not cultivate 1t any more.” Then, He summarized: 
*O monkl You must know that there are Four Noble Truths. The firsf 1s 
the Noble Truth of Suffering. Life 1s filled with the miserles and 
afflictions of old age, sickness, unhappiness and death. People chase 
after pleasure but find only pain. Even when they do find something 
pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any real 
satisfaction or perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the 
Cause of Suffering. When our mind is filled with greed and desire and 
wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 1s the 
Noble Truth of the End of Suffering. When we remove all craving, 
desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings will come to 
an end. We shall experience undescribable happiness. And finally, the 
Noble Truth of the Path. The Path that helps us reach the ultimate 
wisdom.” After the Buddha's first lecture, all the five brothers of 
Kaundinya wanted to be His first disciples. This was the starting point 
of the Triratna. 

The example that the Buddha and his immediate disciples set, that 
ølorious feat of a man, who stood before men as a man and declared a 
path of deliverance. To others, Buddhism would mean the massive 
doctrine as recorded In the Buddhist Tripitaka (literature), and 1t 1s 
described a very lofty, abstruse, complex and learned philosophy of 
le. The name Buddhism comes from the word “Bodhi” which means 
“waking up,” and thus Buddhism 1s the philosophy of Awakening. 
Therefore, the real definition of Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha 
dịid not teach from theorles. He always taught from a practical 
standpoint based on His understanding, His enlightenment, and His 
realizaton of the Truth. This philosophy has 1ts Origins im the 
experience of the man named Siddhartha Gotama, known as the 
Buddha, who was himself awakened at the age of 36. Buddhism 1s now 
older than 2,500 years old and has more than 800 million followers 
world wide, including Chinese followers in Mainland China. People In 
the West had heard of the Buddha and his teaching as early as the 
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thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the Italian traveler 
who explored Asia, wrote accounts on Buddhism 1n his book, ““Iravels 
of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, Buddhist text 
were brought to Europe and translated into English, French and 
German. Until a hundred years ago, Buddhism was mainly an Asian 
philosophy but Increasingly 1t 1s gaininng adherents in Europe and 
America. At the beginning of the twentieth century, Alan Bennett, an 
Englishman, went to Burma to become a Buddhist monk. He was 
renamed Ananda Metteya. He returned to Britain in 1908. He was the 
first British person to become a Buddhist monk. He taught Dharma In 
Britain. Since then, Buddhist monks and nuns from Sri Lanka, Thailand, 
Japan, China and other Buddhist countries in Asia have come to the 
West, particularly over the last seventy years. Many of these teachers 
have kept to theIr original customs while others have adapted to some 
extent to meet the demands of living in a western sociIety. In recent 
years, there has been a marked growth of Interest in Buddhism In 
Europe. The membership of existing societies has Increased and many 
new Buddhist centers have been established. Their members Iinclude 
large numbers of professionals and scholars. Today, Britain alone has 
over 140 Buddhist centers found in most major cItIes. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha”s truthful word. He also said: “AI 
realizatons come from effort and intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. If he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. IÝ was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuries ago. Sakyamuni 
expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enlightenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 

The Priceless Message from the Buddha or the Four Noble Truths 
1s One of the most Important parts in the Buddha”s Teachings. The 
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Buddha gave this message to suffering humanity for their guidance, to 
help them to be rid of the bondage of “Dukkha” and to attain 
happIness, both relative and absolute (relative happiness or worldly 
happiness, absolute happiness or Nirvana). These Truths are not the 
Buddhaˆs creation. He only re-discovered their existence. The Buddha 
said: “[ am neither a vaguely so-called God nor an Incarnation oŸ any 
vaguely so-called God. Ï am only a man who re-discovers what had 
been covered for so long. I am only a man who attains enlightenment 
by completely comprehending all Noble Truths.” In fact, the Buddha 1s 
a man who deserves our respect and reverence not only as a teacher 
but also as a Saint. He was a man, but an extraordinary man, a unique 
being In the universe. All his achievements are attributed to his human 
effort and his human understanding. He achived the highest menfal and 
1ntellectual attainments, reached the supreme purity and was perfect In 
the best qualiles of human nature. He was an embodiment of 
compassion and wisdom, two noble principles in Buddhism. The 
Buddha never claimed to be a savior who tried to save “souls” by 
means of a revelation of other religilons. The Buddha”s message 1s 
simple but priceless to all of us: “Infinite potentialitles are latent In 
man and that it must be man”s effort and endeavor to develop and 
unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there exIsts the 
Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully 
within man”s effort and endeavor.” 


II. An Overview 0ƒ the Triple Jewel: 

A Sanskrit term for “three Jewels,” or “threefold refuge,” which 
means taking refuge in Buddha as a teacher, in Dharma as medicine 
and in Sangha as companion on the path, which follows the Invocation 
to the Buddha In Pansil and precedes the five-fold vow of Pansil or 
Pancha-Sila. To Buddhists, the Buddha 1s an obJect of veneration and 
the most safe source of refuge because he has found the path to 
liberation and taught 1t to others. The dharma, his teaching, 1s also a 
safe source of refuge because It outlines the path and means for us to 
cross the shore of birth and death. The Samgha (Sangha) 1s also another 
safe source of refuge because It comprises of people who have 
dedicated their lives to the cultivation of the Buddha-dharma with the 
vow: “Above to seek bodhi, below to save (transform) beInss.” 
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According to Buddhism, while Sakyamunmi Buddha 1s the first person of 
the Trimty, his Law the second, and the Order the third, all three by 
Ssome are accounted as manifestations of the All-Buddha. The Buddha: 
The Supremely Enlightened Being. The Iconography of Buddhas which 
have come down to us. The Dharma: The teaching Iimparted by the 
Buddha. All wriftten sermons and discourses of Buddhas (that 1s, fully 
enlightened beings) as found In the sutras and other Buddhist texts still 
extant. The Sangha: The congregation of monks and nuns or øenuine 
Dharma followers. Sangha consists of contemporary discIiples who 
practice and realize the saving truth of the Unified Three Treasures 
that was first revealed by Sakyamuni Buddha. The foundaton of 
Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in which and reverence 
for there can be no Buddhist religious life. There are three kinds of 
Triratna (three Treasures). 

According to Buddhism, while Sakyamuni Buddha 1s the fẨirst 
person of the Trinity, his Law the second, and the Order the thrưd, all 
three by some are accounfed as manifestations of the AlI-Buddha. The 
foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in which 
and reverence for there can be no Buddhist religlous life. There are 
three kinds of Triratna (three Treasures). It should be reminded that 
Buddha 1s an epithet of those who successfully break the hold of 
Ipnorance, liberate themselves from cyclic existence, and teach others 
the path to liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit 
root budh, “to awaken,” It refers to someone who attains Nirvana 
through meditative practice and the cultivation of such qualitles as 
wisdom, patience, and generosity. Such a person wIll never agaIn be 
reborn within cyclic existence, as all the cognitive ties that bind 
ordinary beings to continued rebirth have been severed. Through theIr 
meditaive practice, buddhas have eliminated all craving, and 
defilements. The Buddha of the present era 1s referred to as 
“Sakyamuni” (Sage of the Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a 
member of the Sakya clan. With Zen practitioners, the problem of 
emancipation 1s Important, but the still more important one 1s, "Who or 
what 1s the Buddha?" When this 1s mastered, practitiloners have 
rendered therr full services. Dharma would mean “that which 1s held 
to,` or “the ideal” If we limit 1s meaning to mental affairs only. Thịs 
ideal wIll be different In scope as conceived by different individuals. 
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In the case of the Buddha 1t wIll be Perfect Enlightenment or Perfect 
WIisdom (Bodhi). Dharma 1s the way of understanding and love taught 
by the Buddha. The Buddha says: “He who sees the Dharma sees me.”. 
AlI things are divided Into two classes: physical and mental; that which 
has substance and resistance 1s physical, that which 1s devoid of these 1s 
mental (the root of all phenomena Is mind). According to the 
Madhyamakas, Dharma 1s a protean word in Buddhism. In the broadest 
sense 1í means an Impersonal spirtual energy behind and 1m 
everything. There are four Iimportant senses in which this word has 
been used in Buddhist philosophy and religion: Dharma In the sense of 
one ultmate Reality. It 1s both transcendent and Iimmanent to the 
world, and also the governing law within It. Dharma ¡n the sense of 
scripture, doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Dharma in the 
sense of righteousness, virtue, and plety. Dharma In the sense of 
“elements of existence.' In this sense, It 1s generally used in plural. 
Sangha Is a corporate assembly of at least three monks under a chaIr a 
senior monk, empowered to hear confession, or a community of monks 
and nuns who live in harmony In the six sentiments of concord. 
According to Buddhism, while Sakyamuni Buddha 1s the fẨirst 
person of the Trinity, his Law the second, and the Order the thrrd, all 
three by some are accounted as manifestations of the AlI-Buddha. The 
foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in which 
and reverence for there can be no Buddhist religIlous life. There are 
three kinds of Triratna (three Treasures). Triưratna (Buddha, Dharma, 
and Sangha) as the treasury of all virtue and merit. Tripitaka are also 
considered the treasury of all virtue and merit. Three saints (sravakas, 
prateyka-buddhas, and bodhisattvas) as the treasury of all virtue and 
merit. Taking refuge In the “three Jewels,” or “threefold refuge,” which 
means taking refuge in Buddha as a teacher, in Dharma as medicine 
and in Sangha as companion on the path, which follows the Invocation 
to the Buddha In Pansil and precedes the five-fold vow of Pansil or 
Pancha-Sila. To Buddhists, the Buddha 1s an obJect of veneration and 
the safest source of refuge because he has found the path to liberation 
and taught it to others. The dharma, his teaching, 1s also a safe source 
of refuge because 1t outlines the path and means for us to cross the 
shore of birth and death. The Samgha (Sangha) 1s also another safe 
source of refuge because 1t comprises of people who have dedicated 
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ther lives to the cultivation of the Buddha-dharma with the vow: 
“Above to seek bodhi, below to save (transform) beIngs.” 

The foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust 
in which and reverence for there can be no Buddhist religlous lIfe. 
There are three kinds of Triratna (three Treasures). The Triple Jewel 
was defined In many different ways. Fữsf, the Unjfied or One-Body 
Three Treasures: “he Valrocana Buddha, representing the realization 
of the world of Emptiness, of Buddha-nature, of unconditioned 
Equality. The Dharma that 1s the law of beginningless and endless 
becoming, to which all phenomena are subJect according to causes and 
conditions. The harmonious fusion of the preceding two, which 
consfitufes total reality as experlenced by the enlightened.” The Three 
Treasures are mutually related and Iinterindependent. One unrealized 
in the Unified Three Treasures can neither comprehend ¡in depth the 
Iimport of Sakyamuni Buddha”s enliphtenment, nor appreciate the 
Infinite preciousness of his teachings, nor cherish as living Iimages and 
pIctures of Buddhas. Again, the Unified Three Treasures would be 
unknown had not it been made manifest by Sakyamunl In his own body 
and mind and the Way to 1s realization expounded by him. Lastly, 
without enlightened followers of the Buddhas” Way in our own time to 
inspire and lead others along this Path to Self-realization, the Unified 
Three Treasures would be a remote 1deal, the saga of Sakyamuni”s life 
desiccated history, and the Buddhas” words lifeless abstractions. More, 
as each of us embodies the Unified Three Treasures, the foundation of 
the Three Treasures is none other than one”s own self. Second, the 
Manjested Three Treasures: “The Buddha 1s the historic Buddha 
Sakyamumi, who through his perfect enlightenment relaized 1n himself 
the truth of the Uniflied Three Treasures. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to 1s realizaton. The Sangha, Sakyamuni Buddha”s 
disciples, including the Iimmediate disciples of the Buddha Sakyamuni 
and other followers of his day who heard, believed, and made real in 
ther own bodies the Unified Three Treasures that he taupht. The 
Sangha Treasure 1s the third treasure in the Triratna. The corporate 
assembly of at least three monks under a chair a senior monk, 
empowered to hear confession, or a community of monks and nuns who 
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live In harmony In the six sentiments of concord. “Sangha” Is a 
SanskrIt term for “commumity.” The community of Buddhists. In a 
narrow sense, the term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and 
nuns (Bhiksum); however, 1n a wider sense, Sangha means four classes 
of disciples (monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) 
and lay women (Upasika) who have taken the five vows of the Panca- 
sila (fivefold ethics). All four øgroups are required formally to adopt a 
set of rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty 
and three hundred forty-eight vows, however, the actual number varIes 
between different Vinaya traditions. An Important prerequlsite for 
enfry Into any of the four catergorles Is an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” in the “three Jewels”: Buddha, Dharma, and Samgha.” Thưrd, 
the Abiding Three Treasures: The Triratna In which the Buddha 1s the 
Supremely Enliphtened Being. The Iconography of Buddhas which 
have come down to us. The Dharma includes the teaching Imparted by 
the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, 
fully enlightened beings) as found In the sutras and other Buddhist texts 
stilll extant. The Sangha Includes the congregation of monks and nuns 
or genuine Dharma followers. Sangha consists of contemporary 
disciples who practice and realize the saving truth of the Unified Three 
'Treasures that was first revealed by Sakyamuni Buddha. 

The Three Treasures are mutually related and Interindependent. 
As mentioned above, one unrealized in the Unified Three Treasures 
can neither comprehend In depth the Import of Sakyamuni Buddha”s 
enliphtenment, nor appreclate the Infinte preclousness of his 
teachings, nor cherish as living Images and pictures of Buddhas. Again, 
the Unified Three Treasures would be unknown had not 1t been made 
mamifest by Sakyamumi In his own body and mind and the Way to 1s 
realization expounded by him. Lastly, without enlightened followers of 
the Buddhas” Way In our own time to inspire and lead others along this 
Path to Self-realization, the Unified Three Treasures would be a 
remote Ideal, the saga of Sakyamuni”s life desiccated history, and the 
Buddhasˆ words lifeless abstractions. More, as each of us embodies the 
Unified Three Treasures, the foundation of the Three Treasures 1s 
none other than one”s own self. 
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The Manjfested Threc Treasures tnclude: The first jewel is the 
Buddha: The Buddha 1s the person who has achieve the enliphtenment 
that leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
attained complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name 
but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born 
enlightened, nor did he receive the grace of any supernatural being; 
however, efforts after efforts, he became enlightened. It 1s obvious to 
Buddhists who believe 1n re-incarnation, that the Buddha did not come 
I1nto the world for the first time. Like everyone else, he had undergone 
many births and deaths, had experienced the world as an animal, as a 
man, and as a god. During many rebirths, he would have shared the 
common fate of all that lives. A spiritual perfection like that of a 
Buddha cannot be the result of Just one life. It must mature slowly 
throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenment, 
the Buddha confirmed that any beings who sincerely try can also be 
freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All 
Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or any kind 
of supernatural being (supreme detty), nor was he a saVIOr Or creatOr 
who rescues sentient beings by taking upon himself the burden of therr 
sins. Like us, he was born a man. The difference between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to hIs 
Buddha nature while the latter is still deluded about it. However, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. According to Tao-Ch”o 
(562-645), one of the foremost devotees of the Pure Land school, 1n his 
Book of Peace and Happiness, one of the principal sources of the Pure 
Land doctrine. All the Buddhas save sentient beings In four ways. FIrsf, 
by oral teachings such recorded in the twelve divisions of Buddhist 
literature; second, by their physical features of supernatural beauty; 
third, by their wonderful powers and virtues and transformatlons; and 
fourth, by recitating of their names, which when uttered by beings, will 
remove obstacles and result their rebirth in the presence of the Buddha. 

The second Jewel is the Dharma: Dharma 1s a very troublesome 
word to handle properly and yet at the same timeit 1s one of the most 
Important and essential technical terms 1n Buddhism. Flirst, 
etymologically, 1t comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, 
to bear, or to exIst; there seems always to be something of the idea of 
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enduring also going along with it. The most common and most 
Important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” “law,” or 
“religion.” Secondly, 1t 1s used in the sense of “existence,” “being,” 
“obJect,” or “thing.” Thirdly, 1t 1S synonymous with “virtue,” 
“righteousness,” or “norm,” not only 1n the ethical sense, but In the 
Iintellectual one also. Fourthly, 1t 1s occasionally used in a most 
comprehaensive way, Including all the senses mentioned above. In this 
case, we”d better leave the original untranslated rather than to seek for 
an equivalent In a foreign language. Besides, Dharma also means the 
cosmic law which 1s underlying our world. According to Buddhism, thịs 
Is the law of karmically determined rebirth. Dharmas are all 
phenomena, things and manifestation of reality. All phenomena are 
subJect to the law of causation, and this fundamental truth comprises 
the core of the Buddha”s teaching. In Buddhism, Dharma means the 
teaching of the Buddha (Ủnderstanding and Loving). The way of 
understanding and love taught by the Buddha. The Buddha says: “He 
who sees the Dharma sees me.” All things are divided Into two classes: 
physical and mental; that which has substance and resistance 1s 
physical, that which is devoid of these 1s mental (the root of all 
phenomena 1s mind). The doctrines of Buddhism, norms of behavior 
and ethical rules Including pitaka, vinaya and sila. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the word “Dharma” has five meanings. First, the Dharma 
would mean “that which 1s held to,` or “the Ideal' If we limIt 1s 
meaning to mental affairs only. Thịis ideal will be different in scope as 
conceived by different Individuals. In the case of the Buddha 1t wIll be 
Perfect Enlightenment or Perfect Wisdom (Bodhi). Secondly, the ideal 
as expressed In words will be his Sermon, Dialogue, Teaching, or 
Doctrine. Thirdly, the 1deal as set forth for his pupils 1s the Rule, 
Discipline, Precept, or Morality. Fourthly, the ideal to be realized will 
be the Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, or Condition. 
Fifthly, the Ideal as realized In a general sense will be Reality, Fact, 
Thing, Element (created and not created), Mind-and-Matter, or Idea- 
and-Phenomenon. According to the Madhyamakas, Dharma Is a 
protean word in Buddhism. In the broadest sense It means an 
1mpersonal spiritual energy behind and in everything. There are four 
Important senses In which this word has been used in Buddhist 
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philosophy and religion. First, Dharma In the sense of one ultimate 
Reality. It 1s both transcendent and Immanent to the world, and also the 
governing law within 1t. Secondly, Dharma In the sense of scripture, 
doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Thirdly, Dharma 1n the 
sense of riphteousness, virtue, and pIety. Fourthly, Dharma In the sense 
of “elements of existence.' In this sense, 1t 1s generally used in plural. 
According to the meaning of Dharma 1n Sanskrit, Dharma 1s a very 
troublesome word to handle properly and yet at the same timeif 1s one 
of the most Iimportant and essential technical terms in Buddhism. 
Dharma has many meanings. À term derived from the SanskrIt root 
“dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there seems always to be 
something of the idea of enduring also going along with it. Originally, 1t 
means the cosmic law which underlying our world; above all, the law 
of karmically determined rebirth. The teaching of the Buddha, who 
recognized and regulated this law. In fact, dharma (universal truth) 
exIsted before the birth of the historical Buddha, who 1s no more than a 
manifesfation of 1t. Today, “dharma” 1s most commonly used to refer to 
Buddhist doctrine and practice. Dharma 1s also one of the three Jewels 
on which Buddhists rely for the attainment of liberation, the other 
Jewels are the Buddha and the Samgha. 

Besides, the term “Dharma” also means the teaching of the 
Buddhas which carry or hold the truth. The way of understanding and 
love taught by the Buddha doctrine. The Buddha taught the Dharma to 
help us escape the sufferings and afflictions caused by dally life and to 
prevent us from degrading human dignity, and descending Into evil 
paths such as hells, hungry ghosts, and animals, etc. The Dharma 1s like 
a raft that gives us something to hang onto as we eliminate our 
attachments, which cause us to suffer and be stuck on this shore of birth 
and death. The Buddha's dharma refers to the methods of inward 
1llumination; 1t takes us across the sea of our afflictions to the other 
shore, nirvana. Once we get there, even the Buddhaˆs dharma should 
be relinquished. The Dharma 1s not an extraordinary law created by or 
gIiven by anyone. According to the Buddha, our body 1tself is Dharma; 
our mind 1tself Is Dharma; the whole universe 1s Dharma. By 
understanding the nature of our physical body, the nature of our mind, 
and worldly conditions, we realize the Dharma. The Dharma that 1s the 
law of beginningless and endless becoming, to which all phenomena 
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are subJect according to causes and conditions. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of Sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to 1s realization. The Dharma, the teaching imparted by 
the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, 
fully enlightened beIngs) as found In the sutras and other Buddhist texts 
still extant. According to the Prajnaparamita Heart Sutra, the basic 
characteristic of all dharmas 1s not arising, not ceasing, not defiled, not 
1mmaculate, not increasing, not decreasing. The Buddha says: “He who 
sees the Dharma sees me.” 

The third Jjewel ¡is the Sangha: “Sangha” 1s a Sanskrit term for 
“community.” The commumity of Buddhists. In a narrow sense, the 
term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksun)); 
however, In a wider sense, Sangpha means four classes of disciples 
(monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) and lay 
women (pasika) who have taken the five vows of the Panca-sila 
(fivefold ethics). All four øroups are required formally to adopt a set of 
rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty and 
three hundred forty-eipht vows, however, the actual number varles 
between different Vinaya traditions. An Iimportant prerequisite for 
enfry Into any of the four catergorles Is an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” In the “three jewels”: Buddha, Dharma, and Sampgha. The 
Sangha means the congregation of monks and nuns or genuine Dharma 
followers. Sangha consisfs of contemporary disciples who practice and 
realize the saving truth of the Unified Three Treasures that was Ẩirst 
revealed by Sakyamumi Buddha. Sangha 1s a Sanskrit term means the 
monasttc community as a whole. Sangha also means a harmonious 
association. This harmony at the level of inner truth means sharing the 
understanding of the truth of transcendenfal liberation. At the 
phenomenal level, harmony means dwelling together in harmony; 
harmony In speech means no argumentfs; harmony In perceptons; 
harmony in wealth or sharing material goods equally, and harmony In 
precepts or sharing the same precepts. Buddhist monks and nuns have 
left the family life to practice the Buddha”s teachings. They usually 
own only a few things, such as robes, an alms bowl and a razor to shave 
therr heads. They aim to give up the need for material possesslons. 
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They concentrate on their inner development and gainn mụuch 
understanding 1nto the nature of things by leading a pure and simple 
life. Community (congregation) of monks, nuns, and lay Buddhists who 
cultivate the Way. The Buddhist Brotherhood or an assembly of 
brotherhood of monks. Sangha also means an assembly, collection, 
company, or socIety. The corporate assembly of at least three or four 
monks under a chairperson. “Sangha” Is an Assembly of Buddhists; 
however, 1n a narrow sense, sangha means the members of which are 
called Bhikkhus or Bhikkhumis; however, in a wider sense, Sangha 
means four classes of discIples (monks, nuns, upasaka and upasIka). 
Usually, an assembly of monks. The corporate assembly of at least 
three or four monks under a chairrman, empowered to hear a 
confession, grant absolution, and ordain. The church or monasftic order, 
the third member of the Triratna. 


LII Reasons ƒor Buddhists to Take Reƒuge in the Three Geims: 

To take refuge In the Triratna, an admission of a lay disciple, after 
recantation of his previous wrong belief and sincere repetition to the 
abbot or monk of the Three Refuges. According to Buddhist teachings, 
taking refuge In the three Refuges are three of the most Important 
enfrances to the great enliphtenment. Practitioners should always 
remermnber that there are several problems for a Buddhist who does not 
take refuge In the Three Gems. There 1s not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Imitate the compasslon of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does 
not take refuge In Buddha, 1t 's easler to be reborn in hell. There 1s no 
chance to study Dharma In order to distinguish right from wrong, good 
from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the main causes of 
rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras always say, “1ƒ 
one does not take refuge In the Dharma, 1s easler to be reborn in the 
hungry ghost realms.” There 1s no chance to meet the Sangha for 
guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not take refuge In 
the Sangha, 1t`s easler to be reborn into the animal kingdom.” Not 
taking refuge in the Sangha means that there 1s no good example for 
one to follow. If there Is no one who can show us the right path to 
cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance arises, and 
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1pnorance 1s one of the main causes of rebirth in the animal realms. To 
take refuge in the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous monk 
who has seriously observed precepts and has profound knowledge to 
represent the Sangha In performing an ordination ceremony. 

For Zen practitloners, to take refuge In the Buddha as a supreme 
teacher. To take refuge In the Buddha means acknowledging the seed 
of enlightenment that Is within ourselves, and we all have the 
possibility of emancIpatlon. It also means taking refuge In those 
qualiies which the Buddha embodies, qualities like fearlessness, 
wisdom, loving kindness, compassion, Joy and letting go, and so on. 
Take refuge In the Dharma as the best medicine ¡n life. Taking refuge 
1n the Dharma means taking refuge in the law, In the way things are; 1t 
1s acknowledging that our mind surrenders to the truth. Take refuge In 
the Sangha, wonderful Buddhaˆs disciples. For Zen practitioners, takIing 
refuge In the Sangha means taking support In those who have the same 
goal with us; those In the Buddhist community who can support, help, 
and guide us to achieve our goals of enlightenment and freedom. Any 
Buddhist follower must attend an Initiation ceremony with the Three 
Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he or she must venerate the 
Buddha, follow his teachings, and respect all his ordained disciples. 
Buddhists swear to avoid deities and demons, pagans, and evil relig1ous 
øroups. AÁ refuge Is a place where people go when they are distressed 
or when they need safety and security. There are many types of refuge. 
When people are unhappy, they take refuge with their friends; when 
they are worried and friphtened they might take refuge In false hope 
and beliefs. As they approach death, they mipht take refuge In the 
belief of an eternal heaven. But, as the Buddha says, none of these are 
true refuges because they do not give comfort and security based on 
reality. Taking refuge in the Three Gems 1s necessary for any 
Buddhists. It should be noted that the Initiatlon ceremony, though 
simple, 1s the most important event for any Buddhist disciple, since 1f 1s 
his first step on the way toward liberation and 1llumination. This 1s also 
the first opportunity for a discIple to vow to diligently observe the Íive 
precepts, to become a vegetarian, to recite Buddhist sutras, to cultivate 
his own mind, to nurture himself with good deeds, and to follow the 
Buddhaˆs footsteps toward his own enliphtenment. Especially for Zen 
practitioners, taking refuge In the Three Gems 1s an indespensable 
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foundation. Therefore, owing to the taking refuge in the Three Gems, 
Zen practitioners, especially lay practitioners, know how to keep 
precepts. In fact, keeping precep(s Is extrtemely necessary for 
medifation practice, for 1t 1s a way of maintaining a basic purlfy Of 
body, speech, and mind. The five precepts which should be followed 
are: not killing, which means refraining from knowingly taking any life, 
nof even swatfing a mosquito or stepping on an ant; not stealing, which 
means not taking anything which 1s not given; refraining from sexual 
misconduct, for lay practitioners, which means keep our body and mind 
purIty; not lying or speaking falsely or harshly; and not taking 
1ntoxIcants, which means not taking alcohol or drugs. 

Truly speaking, Buddhism has Iindeed proved to be the genuine 
article and has given those people where 1t has come the highest right 
conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright lives of 
the Buddhists from all over the world show that Buddhism has indeed 
proved to be the genuine article and has given those people where 1t 
has come the highest right conduct for a human being. If happiness 1s 
the result of good thoughts, words and actions; then indeed devout 
Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever 
found true happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or 
can we ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can 
any of us escape from the Law of Change or run away from the 
sufferings and afflictions? Devout Buddhists, especlally laypeople, 
should try to understand the Four Noble Truths because the more we 
have the understanding of the Four Noble Truths, the more we respect 
the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the Buddha. Of 
course we all respect the Buddha, but all of us should gain a profound 
admrratlon for the Dharma too for at the time we do not have the 
Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the liphthouse that guide 
us In our path of cultivation towards liberation. The process of ““Taking 
refuge” Is not a process that happens on the day of the ceremony of 
“Taking refuge”, or take place within Just a few days, or a few years. Ít 
takes place not only In this very life, but also for many many aeons In 
the future. Besides, there are other benefits of taking refuge: Flirst, we 
become a Buddhist. Second, we can destroy all previously accumulated 
karma. Third, we will easily accumulate a huge amount oŸ merit. 
Fourth, we will seldom be bothered by the harmful actions of others. 
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Hifth, we wIll not fall to the lower realms. Sixth, we wIll effortlessly 
achieve our goal In the path of cultivation. Seventh, It 1s a matter of 
time, we will soon be enlightened. 


LY. Taking Reƒfuge in the Trirafna: 

The three Refuges are three of the most Important entrances to the 
great enliphtenment. There are several problems for a Buddhist who 
does not take refuge ¡n the Three Gems. There 1s no chance to meet 
the Sangha for guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not 
take refuge in the Sangha, 1s easler to be reborn Into the animal 
kingdom.” Not taking refuge In the Sangha means that there 1s no good 
example for one to follow. If there 1s no one who can show us the right 
path to cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance arises, 
and Ignorance 1s one of the main causes of rebirth In the animal realms. 
There 1s no chance to study Dharma In order to distinguish right from 
wrong, øood from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the 
main causes of rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras 
always say, “If one does not take refuge in the Dharma, 1t `s easler to 
be reborn In the hungry ghost realms.” There 1s not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Imitate the compasslon of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does 
not take refuge in Buddha, 1t 's easier to be reborn ¡in hell. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Men were driven by fear to go 
to take refuge 1n the mountains, 1n the forests, and in sacred tfrees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge 1s 
supreme. À man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
paIn and afflictions (Dharmapada 189). On the contrary, he who take 
refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destrucion of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessatilon of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192).” 

The Buddha had said: “[ am a realized Buddha, you will be the 
Buddha to be realized,” meaning that we all have a Buddha-nature 
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from within. To take refuge ¡in the Triratna, a Buddhist must first find a 
virtuous monk who has serlously observed precepts and has profound 
knowledge to represent the Sangha In performing an ordination 
ceremony. An admission of a lay discIple, after recantatlon of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of 
the Three Refuges. Take refuge In the Buddha as a supreme teacher. 
To the Buddha, I return to rely, vowing that all living beings understand 
the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). Take 
refuge In the Dharma as the best medicine ¡n life. To the Dharma, I 
return and rely, vowing that all living beings deeply enter the sutra 
treasury, and have wisdom like the sea (I bow). Take refuge In the 
Sangha, wonderful Buddhaˆs disciples. To the Sangha, I return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one 
and all in harmony without obstructions (1 bow). When listening to the 
three refuges, Buddhists should have the full intention of keeping them 
for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 

To take refuge In the Triratna, or to commit oneself to the Triratna, 
1.e. Buddha, Dharma, Sangha (Buddha, his Truth, and his Order). Those 
who sincerely take refuge in Buddha, Dharma and Sangha shall not go 
to the woeful realm. After casting human life away, they wIll fill the 
world of heaven. Any Buddhist follower must attend an initiation 
ceremony with the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, I.e., he 
or she must venerate the Buddha, follow his teachings, and respect all 
his ordained disciples. Buddhists swear to avoid deitles and demons, 
pagans, and evil religious øroups. A refuge 1s a place where people go 
when they are distressed or when they need safety and security. There 
are many types of refuge. When people are unhappy, they take refuge 
with therr friends; when they are worried and frightened they might 
take refuge In false hope and beliefs. As they approach death, they 
might take refuge In the belief of an eternal heaven. But, as the 
Buddha says, none of these are true refuges because they do not gIve 
comfort and security based on reality. Taking refuge In the Three 
Gems 1s necessary for any Buddhists. It should be noted that the 
I1nitiation ceremony, though simple, 1s the most Important event for any 
Buddhist disciple, since 1t 1s his first step on the way toward liberation 
and I1llumination. This 1s also the first opportunity for a disciple to vow 
to diligently observe the five precepts, to become a vegefarian, to 
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recite Buddhist sutras, to cultivate his own mind, to nurture himself 
with good deeds, and to follow the Buddha”s footsteps toward his own 
enlightenmert. 

To take refuge means to vow to Take Refuge in the Buddha- 
Dharma-Sangha. The root “Sr” in Sanskrit, or “Sara” 1n Pali means to 
move, to go; so that “Saranam” would denote a moving, or he that 
which goes before or with another. Thus, the sentence “Gachchàmi 
Buddham Saranam” means “I go to Buddha as my Guide”. Take refuge 
1n the three Preclous Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a 
refuge 1s something on which one can rely for support and guidance, 
not In a sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist 
traditions, “going for refuge” In the “three refuges” or “three Jewels”: 
Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central act that 
establishes a person as a Buddhist Going for refuge 1s an 
acknowledgment that one requires aid and Instruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. The 
Buddha 1s one who has successfully found the path to liberation, and he 
teaches 1t to others through his Instructions on dharma. The Sangha, or 
monastIc community, consists of people who have dedicated their lives 
to this practice and teaching, and so are a source of Instruction and role 
models for laypeople. The standard refuge prayer 1s: 

“J go for refuge In the Buddha. 
l go for refuge in the Dharma 
I go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the 
Order, as the destroyers of my fears, the first by the Buddha”s 
teachings, the second by the truth of His teachings, and the third by 
good examples and virtues of the Sangha. 

There are five stages of taking refuge: Take refuge In the Buddha, 
take refuge In the Dharma, take refuge In the Sangha, take refuge In 
the eight commandments, and take refuge 1n the Ten Commandments. 
These are five modes of trisarana, or formulas of trust in the Triratna, 
taken by those who: First, those who turn from heresy. Second, those 
who take the five commandments. Third, those who take the eight 
commandments. Fourth, those who take the Ten Commandments. FIfth, 
those who take the complete commandments. The ceremony of takIing 
refuge In the Triratna and observing precepts should be celebrated 
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solemnly In front of the Buddhaˆs Shrine with the represent of the 
Sangha In performing an ordination ceremony. The Initiation ceremony 
must be simple, depend on the situation of each place. However, 1t 
must be solemn. It is led by Buddhist Master who would grace 1t by 
standing before the altar decorated with the Buddha”s portrait, with the 
assIstance of other monks and nuns, relatives, and friends. As for the 
Iinitiated, he must be clean and correctly dressed. Under the guidance 
of the Master, he must reciIte three times the penance verses 1n order to 
cleanse his karmas: “As a Buddhist disciple, I swear to follow In 
Buddha”s footsteps during my lifetime, not in any god, deity or demon. 
As a Buddhist disciple, Ï swear to perform Buddhist Dharma during my 
lifetime, not pagan, heretic beliefs or practices. ÀAs a Buddhist disciple, 
lI swear to listen to the Sangha during my lifetime, not evil religIous 
øroups.” 

Buddhism has Indeed proved to be the genuine article and has 
given those people where 1t has come the highest right conduct for a 
human being. The gentle, courtesy and upright lives of the Buddhists 
from all over the world show that Buddhism has indeed proved to be 
the genuine article and has given those people where 1t has come the 
highest ripght conduct for a human being. If happiness 1s the result of 
good thoughts, words and actions; then indeed devout Buddhists have 
found the secred of right living. In fact, have we ever found true 
happIness resulting from wrong thinking and wrong doiïng, or can we 
©ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can any of us 
escape from the Law of Change or run away from the sufferings and 
afflicions? According to Buddhism, false refuse means not to take 
refuse in the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From the 
beginningless time, we had taken refuge In momenfary and transitory 
pleasures with the hope to find some satisfaction in these pleasures. 
We consider them as a way out of our depression and boredom, only 
end up with other sufferings and afflictions. When the Buddha talked 
about “taking refuge”, he wanted to advise us to break out of such 
desperate search for satisfaction. Taking true refuge Involves a 
changing of our attitude; it comes from seeing the uluimate 
worthlessness of the transitory phenomena we are ordinarily attached 
to. When we see clearly the unsatisfactory nature of the things we have 
been chasing after, we should determine to take refuge In the Triple 
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Gem. The Benefits of a true refuge. Devout Buddhists, especially 
laypeople, should try to understand the Four Noble Truths because the 
more we have the understanding of the Four Noble Truths, the more 
we respect the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the 
Buddha. Of course we all respect the Buddha, but all of us should gain 
a profound admiration for the Dharma too for at the time we do not 
have the Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the lighthouse 
that guide us In our path of cultivation towards liberation. The process 
of “Faking refuge” 1s not a process that happens on the day of the 
ceremony of “Taking refuge”, or take place within Just a few days, or a 
Ífew years. It takes place not only 1n this very life, but also for many 
many aeons In the future. Besides, there are still other benefits of 
taking refuge ¡nclude the followings: first, we become a Buddhist; 
second, we can destroy all previously accumulated karma; third, we 
wIll easily accumulate a huge amount of merit; fourth, we wIll seldom 
be bothered by the harmful actions of others; fiíth, we will not fall to 
the lower realms; sixth, we will effortlessly achieve our goal In the 
path of cultivation; and lastly, 1t 1s a matter of time, we wIll soon be 
enlightened. 


V.Taking Rcfuge in the Triple Gem ƒor Secret Secfs: 

Take refuge in the Triple Gem for Secret Sects according to the 
first Tibetan Panchen Lama: “With great bless, I arilse as my Guru 
Yidam. From my clear body masses of light rays diffuse Into the ten 
directions. Blessing the world and all sentient beings. All becomes 
perfectly arrayed with only extremely pure qualities. From the state of 
an exalted and virtuous mind. I and all Iinfinite, old mother sentlent 
beiIngs. From this moment until our supreme enlightenment. We vow to 
go for refuge to the Gurus and the Three Preclous Gems. Homage to 
the Guru (Namo Gurubhya). Homage to the Buddha (Namo Buddhaya). 
Homage to the Dharma (Namo Dharmaya). Homage to the Sangha 
(Namo Sanghaya three times). For the sake of all mother sentient 
beings. I shall become my Guru Detty. And place all sentient beings In 
the supreme sfate of a Guru Deity (three times). For the sake of all 
mother sentient beings, [ shall quickly attain supreme state of a Guru 
Deity In this very life (three times). I shall free all mother sentient 
beiIngs from suffering and place them In the great bliss of Buddhahood 
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(three times). Therefore, I shall now practice the profound path of 
Guru-Yidam yoga (three times). Om-Ah-Hum (three times). Pure 
clouds of outer, Inner and secret offerings. Fearsome Items and obJects 
to bond us closely and fields of vision pervade the reaches of space, 
earth and sky spreading out inconceivably. In essence wisdom- 
knowledge In aspect Inner offerings and various offerings obJects as 
enJoyments of the six senses they function to generate the special 
wisdom-knowledge of bliss and voIdness. 

Take refuge In the Triple Gem and Hundred Thousand Buddhas In 
the Pure Land for Secret Sects according to Lozang-Dragpa: “I take 
safe direction from the Three Precious Gems; I shall liberate every 
limited being. I reaffirm and correct my bodhicitta aim (three times). 
May the surface of the land in every direction be pure, without even a 
pebble. As smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 
Is a beryl gem. May divine and human obJects of offering actually 
arrayed and those envisioned as peerless clouds of Samantabhadra 
offerings. From the heart of the Guardian of the hundreds of deitiles of 
Tusita, the Land of Joy, on the tip of a rain-bearing cloud resembling a 
mound of fresh, white curd. We request you alight and grace this site, 
King of the Dharma, Lozang-Dragpa, the omnisclent, with the palr of 
yOur spiritual sons. Seated on lion-thrones, lotus, and moon 1n the sky 
before us, ennobling, impeccable gurus, we request you remain, with 
white smile of delight. For hundreds of eons to further the teachings as 
the foremost fields for growing a positive force for us with minds of 
belief in the facts. Your minds have the intellect that comprehends the 
full extent of what can be known. Your speech, with 1s elegant 
explanations, becomes an adornment for the ears of those of good 
fortune. Your bodies are radiantly handsome with glorlous renown. 
We prostrate to you whom to behold, hear, or recall 1s worthwhile. 
Refreshing offerings of water, assorted flowers, fragrant Incense, 
lights, scented water, and more. This ocean of clouds of offerings, 
actually arranged and Iimagined here. We present to you foremost 
fields for growing a positive force. Whatever destructive actlons of 
body, speech and mind that we have committed, since beginningless 
time, and especially the breaches of our three sets of vows, we openly 
admit, one by one, with fervent regret from our heart. In this 
degenerate age, you perserved with a phenominal amount of study and 
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practice and, by riding yourselves of the eight childish feelings, you 
made the respites and enrichments of your lives worthwhile, and from 
the depth of our hearts, we reJoice, Ó Guardians, In the towering waves 
of your enlightening deeds. In the towering waves of your enlightening 
deeds that billow in the skties of your Dharmakayas, we request you to 
release a rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent 
earth of us, eager to be tamed ¡In fiting ways. May whatever 
consfructive forces built up by this benefit the teachings and those who 
wander, and may they especially enable the heart of the teachings of 
the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. By directing 
and offering to the Buddha-fields this base, anointed with fragrant 
Wwaters, stewn with flowers, and decked with Mount Meru, four 
1slands, the sun, and the mon. May all those who wander be led to pure 
land. I send forth this mandala to you preclous gurus by the force of 
having made fervent requests In this way. From the hearts of the 
ennobling, impeccable father and the pairs of his spiritual sons, hollow 
beams of white light radiate forth. Their tips combine Into one and 
penetrate us through the crowns of our heads. Through the conduit of 
these white tubes of light, white nectars flow freely, the color of mIÌk, 
purging us of diseases, demons, negative forces, obstacles, and 
constant habits, baring none. Our bodies become as pure and as clear 
as a crystal. You are Avalokitesvara, a øreat treasury of compassion. 
ManJushri, a commander of flawless wisdom. Vajrapani, a destroyer of 
all hordes of demonic forces. Tsongkhapa, the crown Jewel of the 
erudite masters of the Land of Snow. At your feet, Lozang-Dragpa, we 
make you requests (three times). Glorious, preciIous root øuru, come 
grace the lotus and moon seats at the crowns of our heads. Taking care 
of us through your great kindness. Direct us to the actual attainments of 
your body, speech and mind. Glorious, precIous guru, come grace the 
lotus seats at our hearts. Taking care of us through your great kindness. 
Remain steadfast to the core of our enlightenmert. By this constructive 
act, may we quickly actualize ourselves as Guru-Buddhas and 
thereafter lead to that sfate, all wandering beings, not neglecting even 
one. 


VI. Markless Triple Refuge: 
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Markless Triple Refuge also means Own Mind Takes Refuge with 
Own Self-Nature. According to the Platform Sutra of the Sixth 
Patrlarch's Dharma Treasure, the Sixth Patrlarch, Hui-Neng, taught: 
Good Knowing Advisors, [ will transmit the precepts of the triple 
refuge that has no mark. Good Knowing Advisors, take refuge with the 
enlightened, the honored, the doubly complete. Take refuge with the 
ripht, the honored, that 1s apart from desire. Take refuge with the pure, 
the honored among the multitudes. “From this day forward, we call 
enlightenment our master and will never again take refuge with 
deviant demons or outside religions. We constantly enlighten ourselves 
by means of the Triple Jewel of our own self-nature.` Good Knowing 
Advisors, I exhort you all to take refuge with the Triple Jewel of your 
own nature: the Buddha, which 1s enlightenment; the Dharma, which 1s 
right; and the Sangha, which 1s pure. When your mind takes refuge with 
enlightenment, deviant confusion does not arise. Desire decreases, sSO 
that you know contentment and are able to keep away from wealth and 
from the opposite sex. That 1s called the honored, the doubly complete. 
When your mind takes refuge with what 1s right, there are no deviant 
views In any of your though(s because there are no deviant views; 
there 1s no self, other, arrogance, greed, love or attachment. That 1s 
called the honored that 1s apart from desire. When your own mind takes 
refusge with the pure, your self-nature 1s not stained by attachment to 
any state of defilement, desire or love. That 1s called the honored 
among the multitudes. If you cultivate this practice, you take refuge 
with yourself. Common people do not understand that, and so, from 
morning to nipht, they take the triple-refuge precepts. They say they 
take refuge with the Buddha, but where 1s the Buddha? If they cannot 
see the Buddha, how can they return to him? 'Therr talk 1s absurd. Good 
Knowing Advisors, each of you examine yourselves. Do not make 
wrong use of the mind. The Avatamsaka Sutra clearly states that you 
should take refuge with your own Buddha, not with some other 
Buddha. If you do not take refuge with the Buddha In yourself, there 1s 
no one you can rely on. Now that you are self-awakened, you should 
each take refuge with the Triple Jewel of your own mind. Within 
yOurself, regulate your mind and nature; outside yourself, respect 
others. That 1s to take refuge with yourself.” Good Knowing Advisors, 
when your own mind takes refuge with your self-nature, 1t takes refuge 
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with the true Buddha. To take refuge 1s to rid your self-nature of ego- 
centered and unwholesome thoughts as well as Jealousy, 
obsequiousness, deceiffulness, contempt, pride, conceit, and deviant 
views, and all other unwholesome tendencies whenever they arise. To 
take refuge 1s to be always aware oŸ your own transgressions and never 
to speak of other people”s good or bad traits. Always to be humble and 
polite 1s to have penetrafed to the self-nature without any obstacle. 
That 1s taking refuge.” 

In the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Six, the Sixth 
Partriarch taught: “Good Knowing Advisors, now that you have taken 
refuse with the Triple Jewel, you should listen carefully while I 
explain to you the three bodies of a single substance, the self-nature of 
the Buddha, so that you may see the three bodies and become 
completely enlightened to your own self-nature. Repeat after me: I 
take refuge with the clear, pure Dharma-body of the Buddha within my 
own body. I take refuge with the hundred thousand myriad 
Transformation-bodies of the Buddha withn my own body. I take 
refuse with the complete and full Reward-body of the Buddha within 
my own body. Good Knowing Advisors, the form-body 1s an 1mn; 1t 
cannot be returned to. The three bodies of the Buddha exist within the 
self-nature of worldly people but, because they are confused, they do 
not see the nature within them and so, seek the three bodies of the 
Tathagata outside themselves. They do not see that the three bodies of 
the Buddha are within their own bodies. Listen to what Ï say, for 1t can 
cause you to see the three bodies of your own self-nature within your 
own body. The three bodies of the Buddha arise from your own self- 
nature and are not obtained from outside. What 1s the clear pure 
Dharma-body Buddha? The worldly person”s nature 1s basically clear 
and pure and, the ten thousand dharmas are produced from 1t. The 
thought of evil produces evil actions and the thought of good produces 
good actions. Thus, all dharmas exIst within self-nature. This 1s like the 
sky which 1s always clear, and the sun and moon which are always 
bright, so that 1ƒ they are obscured by floating clouds, 1t 1s bright above 
the clouds and dark below them. But If the wind suddenly blows and 
scatters the clouds, there 1s brightness above and below, and the myriad 
forms appear. The worldly peson”s nature consfantly drIfts like those 
clouds in the sky. Good Knowing Advisors, intelligence 1s like the sun 
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and wisdom 1s like the moon. Intelligence and wIisdom are constantly 
bright but, If you are attached to external states, the floating clouds of 
false thought cover the self-nature so that 1t cannot shine. If you meet a 
Good Knowing Advisor, 1ƒ you listen to the true and right Dharma and 
cast out your own confusion and falseness, then inside and out there 
will be penetrating brightness, and within the self-nature all the ten 
thousand dharmas will appear. That 1s how It 1s with those who see 
ther own nature. It ¡1s called the clear, pure Dharma-body of the 
Buddha.” 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Niềm Tin Trong Đạo Phật 


I. Niềm Tin Trong Đạo Phật: 

Niềm tin căn bản trong Phật giáo là thế giới với đầy dẫy những 
khổ đau phiên não gây ra bởi tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến. Nếu 
chúng ta có thể buông bỏ những thứ vừa kể trên thì khổ đau phiển não 
sẽ tự nhiên chấm dứt. Tuy nhiên, buông bỏ những thứ vừa kể trên 
không có nghĩa là chạy theo dục lạc trần thế, cũng không có nghĩa là 
bi quan yếm thế. Theo Đức Phật, nguyên nhân của tất cả những khó 
khăn trong cuộc sống hằng ngày là luyến ái. Chúng ta nóng giận, lo 
lắng, tham dục, oán trách, đắng cay, vân vân, đều do luyến ái mà ra. 
Tất cả những nguyên nhân của bất hạnh, tinh thần căng thẳng, cố chấp 
và phiển não đều do luyến ái mà ra. Như vậy nếu chúng ta muốn chấm 
dứt khổ đau phiển não, theo Phật giáo, phải chấm dứt luyến ái, không 
có ngoại lệ. Tuy nhiên, dứt bỏ luyến ái không phải là chuyện dễ vì 
muốn chấm dứt luyến ái, chúng ta phải tự chiến thắng chính mình. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy trong Kinh Pháp Cú: “Chiến thắng vĩ 
đại nhất của con người không phải là chinh phục được người khác mà 
là tự chiến thắng lấy mình. Dù có chinh phục hàng muôn người ở chiến 
trường nhưng chinh phục chính mình mới là chiến thắng cao quí nhất.” 
Thật vậy, mục tiêu tối thượng của người Phật tử là hướng về bên trong 
để tìm lại ông Phật nơi chính mình chứ không phải hướng ngoại cầu 
hình. Vì vậy mục đích tu tập của người Phật tử là phải phát triển sự tự 
tin vào khả năng của chính mình, khả năng tự mình có thể đạt được trí 
tuệ giải thoát khỏi mọi hệ lụy của khổ đau phiển não. Đạo Phật cực 
lực chống lại một niỀm tin mù quáng vào sự cứu độ của tha lực, không 
có căn cứ. Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng: “Các ngươi phải từ bổ 
niềm tin mù quáng. Đừng xét đoán theo tin đồn, theo truyền thống, 
theo những lời đoan chắc vô căn cứ, theo Thánh thư, theo bể ngoài, 
hoặc đừng vội tin vào bất cứ thứ gì mà một bậc tu hành hay một vị 
thầy đã nói như vậy mà không có kiểm chứng. 

Với Phật giáo, tin tưởng tôn giáo mà không hiểu biết tường tận về 
tôn giáo đó tức là mù quáng, không khác gì mê tín dị đoan. Dầu có 
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hiểu biết mà không chịu nhận ra chân ngụy hay hiểu biết sai, không 
hợp với lẽ tự nhiên, đó cũng là mê tín hay tín ngưỡng không chân 
chánh. Tin rằng nếu bạn gieo hột ớt thì bạn sẽ có cây ớt và cuối cùng 
là bạn sẽ có những trái ớt. Tuy nhiên, nếu bạn sớm nhận chân ra rằng 
ớt cay, là loại trái mà bạn không muốn, dù đã lỡ gieo, bạn có thể 
không bón phân tưới nước, lẽ đương nhiên cây ớt sẽ èo ọt, sẽ không 
sanh trái. Tương tự như vậy, nếu biết hành động như vậy là ác, là bất 
thiện, bạn không hành động thì dĩ nhiên là bạn không phải gánh lấy 
hậu quả xấu ác. Đức Phật hoàn toàn phủ nhận việc tin tưởng rằng bất 
cứ điều gì xẩy ra cho một người, hoặc tốt hoặc xấu, là do cơ hội, số 
mệnh hay vận may rủi. Mọi việc xảy ra đều có nguyên nhân của nó và 
có mối liên hệ chặt chế nào đó giữa nhân và quả. Người muốn tin Phật 
cũng đừng vội vàng đến với Phật giáo bằng sự hiểu lầm hay sự mù 
quáng. Bạn nên từ từ tìm tòi, học hỏi trước khi quyết định sau cùng. 
Những tôn giáo thờ thần linh thì luôn xem lý trí và trí tuệ như là kẻ thù 
của niềm tin và lòng trung thành với giáo điều vì với họ chỉ có tin hay 
không tin mà thôi, chứ không có điều gì khác nữa để lý luận. Kỳ thật, 
nếu chúng ta chấp nhận có cái gọi là thần linh vô song thì chúng ta 
không thể chấp nhận bất cứ sự khám phá cơ bản nào của khoa học 
hiện đại, cũng không thể chấp nhận thuyết tiến hóa của Darwin hay sự 
tiến hóa của vũ trụ do khoa học hiện đại mang đến. Vì theo những 
người tin tưởng thần linh thì cái gọi là thần linh vô song hay thượng đế 
đã sáng tạo ra loài người và vũ trụ cùng một lúc và cả ba thứ, thần 
linh, con người và vũ trụ đều riêng rẽ nhau. Tuy nhiên, khoa học hiện 
đại đồng ý với những gì mà Đức Phật đã dạy hơn hai mươi sáu thế ký 
về trước, và khoa học đã chứng minh được vũ trụ như là một tiến trình 
thay đổi vô tận. Hơn nữa, sự tin tưởng vào thần linh cứu rỗi đã gây nên 
một mối nguy hiểm đáng sợ cho nhân loại, đặc biệt từ thế kỷ thứ nhất 
đến mãi cuối thế kỷ thứ mười chín, vì những người tin tưởng sự cứu rỗi 
được thần linh hay thượng đế ban cho họ rồi thì họ lại bắt đầu nghĩ 
rằng họ cũng phải áp đặt sự cứu rỗi cho người khác. Chính vì lý do đó 
mà các xứ theo Cơ Đốc giáo đã gởi binh lính và cố đạo của họ đi khắp 
thế giới để cứu rỗi những dân tộc khác bằng vũ lực. Và kết quả là 
người ta đã nhân danh “Chúa Trời” để tàn sát và chinh phục hàng triệu 
triệu người. Phật giáo thì ngược lại với các tôn giáo tin tưởng thần linh. 
Phật giáo dạy rằng con người phải phát triển trí tuệ. Tuy nhiên, trí tuệ 
trong Phật giáo không phải là loại trí tuệ được bảo hay được dạy. Chân 


125 


trí tuệ hay trí tuệ thực sự là nhìn thấy trực tiếp và tự mình hiểu. Với 
loại trí tuệ này, con người có tâm lượng cởi mở hơn, con người chịu 
lắng nghe quan điểm tương phản của người khác hơn là tin tưởng một 
cách mù quáng. Phật tử thuần thành không bao giờ tin vào luật trường 
cửu. Đức Phật công nhận luật vô thường và hoàn toàn phủ nhận sự 
hiện hữu trường cửu của sự vật. Vật chất và tinh thần đều là những ý 
niệm trừu tượng không thật, thật sự chỉ là những yếu tố luôn thay đổi 
hay chư pháp, liên hệ lẫn nhau, sanh khởi tùy thuộc lẫn nhau. Như vậy 
niềm tin trong Phật giáo có nghĩa là tin tưởng vào Đức Phật như một vị 
Đạo sư, tin giáo pháp của Ngài như ngọn đuốc soi đường và tin Tăng 
chúng là những gương hạnh về lối sống theo Phật giáo. Theo quan 
điểm Phật giáo về niềm tin, mọi người có toàn quyển lựa chọn cho 
mình một niềm tin, không ai có quyền can dự vào niềm tin của ai. Đức 
Phật dạy trong Kinh Kalama: “Không nên chấp nhận điều øì chỉ vì lý 
do truyền thống, quyền thế của vị thầy, hay vì nó là quan điểm của 
nhiều người, hay của một nhóm đặc biệt, hay ngược lại. Mọi thứ đều 
phải được cân nhắc, quan sát và phán xét xem đúng hay sai dưới ánh 
sáng nhận thức về lợi ích của chính mình. Nếu là sai không nên bác bỏ 
ngay mà nên để lại xét thêm nữa. Như vậy chúng ta thấy rõ ràng Phật 
giáo đặt căn bản ở kinh nghiệm cá nhân, hợp lý, thực hành đạo đức nội 
tâm. Không cần phải vâng phục thần thánh, cũng không cần phải lấy 
lòng một vị thầy nào. Với người Phật tử, không có chuyện gắn bó với 
một niềm tin mù quáng hay với các tín điều cứng nhắc, những nghi lễ, 
những Thánh thư hay huyền thoại. Đức Phật thường khẳng định với tứ 
chúng rằng cứu rỗi có đạt được bởi con người và chỉ do con người mà 
không cần bất cứ một trợ lực nhỏ nào của cái gọi là thượng đế hay 
thần linh. 

Đức Phật dạy chúng ta nên cố gắng nhận biết chân lý, từ đó chúng 
ta mới có khả năng thông hiểu sự sợ hãi của chúng ta, tìm cách giảm 
thiểu lòng ham muốn của ta, tìm cách triệt tiêu lòng tự kỷ của chính 
mình, cũng như trầm tỉnh chấp nhận những gì mà chúng ta không thể 
thay đổi được. Đức Phật thay thế nỗi lo sợ không phải bằng một niềm 
tin mù quáng và không thuận lý nơi thần linh, mà bằng sự hiểu biết 
thuận lý và hợp với chân lý. Hơn nữa, Phật tử không tin nơi thần linh vì 
không có bằng chứng cụ thể nào làm nên tảng cho sự tin tưởng như 
vậy. Ai có thể trả lời những câu hỏi về thần linh? Thần linh là ai? Thần 
linh là người nam hay người nữ hay không nam không nữ? Ai có thể 
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đưa ra bằng chứng rõ ràng cụ thể về sự hiện hữu của thần linh? Đến 
nay chưa ai có thể làm được chuyện này. Người Phật tử dành sự phán 
đoán về một thần linh đến khi nào có được bằng chứng rõ ràng như 
vậy. Bên cạnh đó, niềm tin nơi thần linh không cần thiết cho cuộc sống 
có ý nghĩa và hạnh phúc. Nếu bạn tin rằng thần linh làm cho cuộc sống 
của bạn có ý nghĩa và hạnh phúc hơn thì bạn cứ việc tin như vậy. 
Nhưng nhớ rằng, hơn hai phần ba dân chúng trên thế giới này không tin 
nơi thần linh, và ai dám nói rằng họ không có cuộc sống có ý nghĩa và 
hạnh phúc? Và ai dám cả quyết rằng toàn thể những người tin nơi thần 
linh đều có cuộc sống có ý nghĩa và hạnh phúc hết đâu? Nếu bạn tin 
rằng thần linh giúp đở bạn vượt qua những khó khăn và khuyết tật thì 
bạn cứ tin như vậy đi. Nhưng người Phật tử không chấp nhận quan 
niệm cứu độ thần thánh như vậy. Ngược lại, căn cứ vào kinh nghiệm 
của Đức Phật, Ngài đã chỉ bày cho chúng ta là mỗi người đều có khả 
năng tự thanh tịnh thân tâm, phát triển lòng từ bi vô hạn và sự hiểu 
biết toàn hảo. Ngài chuyển hướng thần trời sang tự tâm và khuyến 
khích chúng ta tự tìm cách giải quyết những vấn để bằng sự hiểu biết 
chân chánh của chính mình. Rốt rồi, thân thoại về thần linh đã bị khoa 
học trấn áp. Khoa học đã chứng minh sự thành lập của vũ trụ hoàn 
toàn không liên hệ gì đến ý niệm thần linh. 

Đạo Phật lấy việc giải thoát của con người là quan trọng. Có một 
lần một vị Tỳ Kheo tên Malunkyaputta hỏi Đức Phật, rằng thì là vũ trụ 
này trường tổn hay không trường tôn, thế giới hữu biên hay vô biên, 
linh hồn và thể xác là một hay là hai, một vị Phật trường tổn sau khi 
nhập diệt hay không, vân vân và vân vân. Đức Phật cương quyết từ 
chối bàn luận những vấn đề trừu tượng như vậy và thay vào đó Ngài 
nói cho vị Tỳ Kheo ấy một thí dụ. “Nếu một người bị trúng tên tẩm 
thuốc độc, mà người ấy vẫn lắm nhảm “Tôi nhứt định không chịu nhổ 
mũi tên ra cho tới chừng nào tôi biết ai bắn tôi,' hoặc giả “Tôi nhứt 
định không nhổ mũi tên ra cho tới chừng nào tôi biết mũi tên bắn tôi bị 
thương làm bằng chất gì.” Như một người thực tiễn dĩ nhiên người ấy 
sẽ để cho y sĩ trị thương tức thời, chứ không đòi biết những chỉ tiết 
không cần thiết không giúp ích gì cả. Đây là thái độ của Đức Phật đối 
với những suy nghĩ trừu tượng không thực tế và không giúp ích gì cho 
cuộc tu hành của chúng ta. Đức Phật sẽ nói, “Đừng lý luận hay biện 
luận.” Ngoài ra, đạo Phật không chấp nhận những việc bốc số bói quẻ, 
đeo bùa hộ mạng, xem địa lý, coi ngày, vân vân. Tất cả những việc 
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này đều là những mê tín vô ích trong đạo Phật. Tuy nhiên, vì tham 
lam, sợ hãi và mê muội mà một số Phật tử vẫn còn bám víu vào những 
việc mê muội dị đoan này. Chừng nào mà người ta thấu hiểu những lời 
dạy của Đức Phật, chừng đó người ta sẽ nhận thức rằng một cái tâm 
thanh tịnh có thể bảo vệ mình vững chắc hơn những lời bói toán trống 
rỗng, những miếng bùa vô nghĩa hay những lời tán tụng mù mờ, chừng 
đó người ta sẽ không còn lệ thuộc vào những thứ vô nghĩa ấy nữa. 
Trong đạo Phật, giải thoát là phương châm để để cao tính thần tự tại 
ngoài tất cả các vòng kiểm tỏa, bó buộc hay áp bức một cách vô lý, 
trong đó niềm tin của mỗi cá nhân cũng phải tự mình lựa chọn, chứ 
không phải ai khác. Tuy nhiên, Đức Phật thường nhấn mạnh: “Phải cố 
gắng tìm hiểu cặn kẽ trước khi tin, ngay cả những lời ta nói, vì hành 
động mà không hiểu rõ bản chất thật của những việc mình làm đôi khi 
vô tình phá vỡ những truyền thống cao đẹp của chính mình, giống như 
mình đem ném viên kim cương vào bùn nhơ không khác.” Đức Phật lại 
khuyên tiếp: “Phàm làm việc gì cũng phải nghĩ tới hậu quả của nó.” 
Ngày nay, sau hơn 2.500 năm sau thời Đức Phật, tất cả khoa học gia 
đều tin rằng mọi cảnh tượng xảy ra trên thế gian này đều chịu sự chi 
phối của luật nhân quả. Nói cách khác, nhân tức là tác dụng của hành 
động và hiệu quả tức là kết quả của hành động. Đức Phật miêu tả thế 
giới như một dòng bất tận của sự tái sanh. Mọi thứ đều thay đổi, 
chuyển hóa liên tục, đột biến không ngừng và như một dòng suối tuôn 
chảy. Mọi thứ lúc có lúc không. Mọi thứ tuần hoàn hiện hữu rồi lại 
biến mất khỏi cuộc sống. Mọi thứ đều chuyển động từ lúc sanh đến lúc 
diệt. Sự sống là một sự chuyển động liên tục của sự thay đổi tiến đến 
cái chết. Vật chất lại cũng như vậy, cũng là một chuyển động không 
ngừng của sự thay đổi để đi đến hoại diệt. Một cái bàn từ lúc mới tinh 
nguyên cho đến lúc mụt rửa, chỉ là vấn để thời gian, không có ngoại 
lệ. Giáo lý về tính chất vô thường của mọi vạn hữu là một trọng điểm 
quan yếu của đạo Phật. Không có thứ gì trên thế giới này có thể được 
coi là tuyệt đối. Nghĩa là không thể có cái gì sanh mà không có diệt. 
Bất cứ thứ gì cũng đều phải lệ thuộc vào sự duyên hợp thì cũng phải lệ 
thuộc vào sự tan rã do hết duyên. Thay đổi chính nó là thành phần của 
mọi thực thể. Trong đời sống hàng ngày, sự việc tiến triển và thay đổi 
giữa những cực đoan và tương phản, tỷ như thăng trầm, thành bại, được 
thua, vinh nhục, khen chê, vân vân và vân vân. Không ai trong chúng 
ta có thể đoan chắc rằng thăng không theo sau bởi trầm, thành không 
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theo sau bởi bại, được theo sau bởi thua, vinh theo sau bởi nhục, và 
khen theo sau bởi chê. Hiểu được luật vô thường này, người Phật tử sẽ 
không còn bị khống chế bởi những vui, buồn, thích, chán, hy vọng, thất 
vọng, tự tin hay sợ hãi nữa. 

Trong giáo huấn cao thượng của Đức Phật, lòng chân thật, từ mẫn, 
hiểu biết, nhẫn nhục, quảng đại bao dung, và những đức tính cao đẹp 
khác thật sự bảo vệ và mang lại cho chúng ta hạnh phúc và thịnh 
vượng thật sự. Một người tu tập sao cho có được những đức tánh tốt 
vừa kể trên, là người ấy đang hành trình trên đường đến đất Phật. Thật 
vậy, Phật tánh không thể từ bên ngoài mà tìm thấy được. Phật tánh 
không có giới hạn nơi Đông, Tây, Nam, Bắc, mà Phật ở ngay tại trong 
tâm của mỗi người. Trong Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy: “Thuở xưa 
có một người cha già yếu và sắp chết, nhưng người ấy còn một người 
con nhỏ, muốn đứa con sau này được no đủ, ông mới để một viên kim 
cương vào gấu áo của đứa con. Sau khi cha chết, đứa bé không biết 
mình có viên ngọc báu, nên cứ đi đây đi đó xin xỏ nhờ vả người khác, 
nhưng không được một ai giúp đỡ. Một ngày nọ, chàng trai sực nhớ lại 
viên ngọc báu của cha mình để lại, từ đó về sau chàng trở nên người 
sang trọng và không còn nhờ cậy người khác nữa.” 

Hầu hết ai trong chúng ta đều cũng phải đồng ý rằng trong tất cả 
các loài sinh vật, con người là những sinh vật độc nhất trong hoàn vũ 
có thể hiểu được chúng ta đang làm cái gì và sẽ làm cái gì. So sánh với 
các loài khác thì con người có phần thù thắng và hoàn hảo hơn chẳng 
những về mặt tinh thần, tư tưởng, mà còn về phương diện khả năng tổ 
chức xã hội và đời sống nữa. Đời sống của con người không thể nào bị 
thay thế, lập lại hay quyết định bởi bất cứ một ai. Một khi chúng ta 
được sanh ra trong thế giới này, chúng ta phải sống một cuộc sống của 
chính mình sao cho thật có ý nghĩa và đáng sống. Chính vì thế mà cổ 
đức có dạy: “Con người là một sinh vật tối linh” hay con người được 
xếp vào hàng ưu tú hơn các loài khác. Và Đức Phật dạy trong kinh Ưu 
Bà Tắc: “Trong mọi loài, con người có những căn và trí tuệ cần thiết. 
Ngoài ra, điều kiện hoàn cảnh của con người không quá khổ sở như 
những chúng sanh trong địa ngục, không quá vui sướng như những 
chúng sanh trong cõi trời. Và trên hết, con người không ngu sĩ như loài 
súc sanh.” Như vậy con người được xếp vào loại chúng sanh có nhiều 
ưu điểm. Con người có khả năng xây dựng và cải tiến cho mình một 
cuộc sống toàn thiện toàn mỹ. 
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HI. Người Phật Tử Nên Tránh Mê Tín Dị Đoan: 

Mê tín là lối tin tưởng tà vại như thờ đầu cọp, đầu trâu, hay thờ 
thần rắn rít, bình vôi ông táo, xin xâm, bói quẻ, vân vân. Đạo Phật là 
đạo của trí tuệ, thế nên, đạo Phật không bao giờ chấp nhận mê tín dị 
đoan; tuy nhiên, những tín ngưỡng và nghi lễ mê tín đã được đưa vào 
nhằm tô son điểm phấn cho tôn giáo để lôi kéo quần chúng, nhưng một 
lúc sau thì những dây leo được trồng để trang hoàng lăng tẫm đã leo 
phủ cả lăng tẫm, và kết quả là giáo lý tôn giáo bị gạt ra nhường chỗ 
cho những nghi thức mê tín. Mê tín cũng có nghĩa là xem bản chất của 
hình tượng có hàm chứa thần tính của các thần linh. Người Phật tử 
chân thuần cũng nên luôn nhớ rằng, ngay từ lúc đầu Đức Phật đã chỉ 
trích sự ham chuộng nghi lễ và các hành động hướng ngoại khác có thể 
làm tăng trưởng đức tin mù quáng và mê tín của chúng ta. 


HII. Đạo Phật Chết: 

Đạo Phật chết là đạo Phật qua những hình thức tổ chức rườm tà, 
nghi lễ cổ điển, cúng kiến, kinh kệ bằng những ngôn ngữ xa lạ làm cho 
giới trẻ hoang mang. Từ đó giới trẻ nhìn về những ngôi chùa như một 
viện dưỡng lão của ông già bà cả, cho những người thiếu tự tin, hoặc 
cho những thành phần mê tín dị đoan. Ngoài ra, đạo Phật chết có mặt 
khi giáo lý nhà Phật chỉ được nói suông chứ không được thực hành. 
Nói rằng tin Phật chưa đủ; nói rằng biết giáo lý nhà Phật chỉ để nói thì 
thà là đừng biết. Thời gian bay nhanh như tên bay và ngày tháng bay 
qua như thoi đưa. Sóng trước đùa sóng sau. Cuộc đời lại cũng qua đi 
nhanh như vậy. Vô thường chẳng chừa một ai, tuổi già theo liền bên 
tuổi trẻ trong từng lúc, và chẳng mấy chốc chúng ta rồi sẽ già và hoại 
diệt chẳng để lại dấu vết gì. Phật tử thuân thành nên luôn nhớ rằng 
nếu chỉ tin suông theo Phật mà không hành trì, cũng không hơn gì tin 
theo đạo Phật chết. Điều này cũng giống như chúng ta đi vào một nhà 
hàng để đọc thực đơn chơi cho vui chứ không kêu món để ăn, chẳng có 
lợi ích gì cho mình cả. Vì thế, chúng ta nên luôn nhớ rằng Đạo mà 
không được thực hành là Đạo chết hay Đạo cùng; đức mà không đạt 
được bởi tu trì chỉ là đức giả. 
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Faith in BPuddhism 


L  Faih im Buddhism: 

A basic belief in Buddhism 1s that the world 1s filled with sufferings 
and afflictions that are caused by the desires, angers and Ignorance, 
pnde, doubt, and wrong views. If the above mentioned troubles could 
be removed, then the sufferings and afflictions would naturally end. 
However, removing the above mentioned troubles does not mean that 
we chase after worldly pleasures, nor does I{ means pessimism. 
According to the Buddha, most of dally life”s troubles are caused by 
attachment. We get angry, we worry, and we become greedy and 
complan biterly. All these causes of unhappiness, tension, 
stubbornness and sadness are due to attachment. Thus If we want to 
end sufferings and afflictions, we must end attachment, no exception. 
However, to end attachment 1s not easy for in order to end attachment 
we must conquest ourselves. Thus the Buddha taught ¡in the 
Dharmapada Sutra: “The greates of conquesfs 1s not the subJugation of 
others but of the self. Even though a man conquers thousands of men 1n 
battle, he who conquers himself 1s the greatest of conquerors.” In fact, 
the ultimate goal ofa Buddhist 1s to look Inward to find his own Buddha 
and not outward. Thus, the goal of a Buddhist 1s the development of 
self-dependency, the ability to set oneself free of sufferings and 
afflictions. Buddhism 1s strongly against a blind belief on other forces 
of salvation with no basic factors. The Buddha always reminded his 
disciples: “You should reJect blind belief. Do not Judge by hearsay, not 
on mere assertion, not on authority of so-called sacred scriptures. Do 
not hurrily Judge according to appearances, not believe anything 
because an ascetic or a teacher has said 1t.” 

With Buddhism, to believe religion without understanding 1t 
thoroughly, 1t s a blind faith, or 1s not different from superstition. Even 
though understanding but understanding without finding to see IÍ 1S 
right or wrong, 1n accordance or not in accordance with truth, with 
reality, Ifs also a form of superstitlon or wrong belief. Believe that 
when you sow a seed of hot-pepper, you wIll have a hot-pepper tree 
and eventually you wIll reap hot-pepper fruit. However, even though 
you have already sown the seed of hot-pepper, but you realize that you 
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don't like to eat fruit that 1s hot, you stop fertilizing and watering the 
hot-pepper tree, the tree will wither and die, and wIll not produce any 
fruit. Similarly, 1Ý you know an action 1s bad and unwholesome, you 
refuse fo acf, of course you will not receive any bad or unwholesome 
consequence. The Buddha refuses to believe that whatever happens to 
a person, either good or bad, 1s due to chance, fate or fortune. 
Everything that happens has a specIfic cause or causes and there must 
be some tight relationships between the cause and the effect. Those 
who want to believe in Buddhism should not rush to become a Buddhist 
with the wrong understanding or blind belief in Buddhism. You should 
take your time to do more researches, to ask questIlons, and to consider 
carefully before making your final decision. Religions that worship god 
have always considered reason and wisdom as the enemy of faith and 
dogma for them there exist only “believe” or “not believe” and nothing 
else. In fact, IÝ we accept that there exiIsts a so-called almighty god, we 
cannot accept any of the findings of modern science; neither Darwin”s 
sclence of biological evolution nor the theorles of the nature and 
evolution of the universe coming from modern physics. They believe 
that a so-called creator god invented humankind and the universe all at 
once and that these three realms of god, man and universe, all are 
separate. However, modern sclence agrees with what the Buddha 
taught almosf twenty-sIx centurIes ago, and proves that the universe as 
one Infinite process of change. Furthermore, the belief of salvation by 
god caused a serious danger to the whole world, especially from the 
first century to the end of the nineteenth century, for those who believe 
in the salvation of god believe that they must Impose salvation on 
others. For this reason, Catholic countries sent their troops and priests 
all over the world to save others by force. And as a result, millions of 
people got killed or slaughtered and subJugated In the name of god. 
Buddhism 1s In contrast with other religlons that believe ¡In god. 
Buddhism teaches that one must develop wIsdom. However, wIsdom 1n 
Buddhism 1s not simply believing in what we are tfold or taupht. True 
wisdom 1s to directly see and understand for ourselves. With thịs 
wisdom, people will have an open mind that listens to others” poInts of 
view rather than being closed-minded; people will also carefully 
examine fafcs that contradicfs their belief rather than blindly believing. 
Sincere Buddhists never believe In the law of eternity. The Buddha 
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accepts the law of Impermanence or change and denies the existence 
of eternal substances. Matter and spirit are false abstractions that, In 
reality, are only changing factors or dharmas which are connected and 
which arise In functional dependence on each other. Thus, Buddhist 
faith means that the devotee accepts the Buddha as a Teacher and a 
Guide, His doctrine as way of life, and the Sangha community as the 
examplars of this way of life. According to Buddhist point of view In 
faith, everyone 1s completely free to make his own choIce 1n faith, no 
one has the right to Interfere with other people”s cholce. Let”s take a 
close look In the Buddhaˆs teaching in the Kalama Sutra: “Nothing 
should be accepted merely on the ground of tradition or the authorIty of 
the teacher, or because 1t 1s the view of a large number of people, 
distinguished or otherwise. Everything should be weighed, examined 
and Jjudged according to whether 1 1s true or false In the light of one”s 
own true benefits. If considered wrong, they should not be reJected but 
left for further considerations.” Therefore, we see clearly that 
Buddhism 1s based on personal expeirence, ratlonalism, practice, 
morality, and Insight. There 1s no need to propiflate øods or masfers. 
There 1s no blind adherence to a faith, rigid dogmas, rituals, scrIptures, 
or myths. The Buddha always confirmed his disciples that a salvation 
can only be gaIned by man and by man only during his life without the 
least help from a so-called god or gods. 

The Buddha taught us to try to recognize truth, so we can 
understand our fear, to lessen our desires, to eliminate our selfishness, 
and to calmly and courageously accept things we cannot change. He 
replaced fear, not with blindly and 1rrational belief but with rational 
understanding which corresponds to the truth. Furthermore, Buddhists 
do not believe in god because there does not seem to be any concrete 
evidence to support this idea. Who can answer quesflons on god? Who 
IS øod? Is god masculine or feminine or neuter? Who can provide 
ample evidence with real, concrete, substantial or Irrefutable facts to 
prove the existence of god? §o far, no one can. Buddhists suspend 
Judgment until such evidence 1s forthcoming. Besides, such belief In 
god Is not necessary for a really meaningful and happy life. If you 
believe that god make your life meaningful and happy, so be 1t. But 
remember, more than two-thirds of the world do not believe In god and 
who can say that they don”t have a meaningful and happy life? And 
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who dare to say that those who believe In god, all have a meaningful 
and happy life? If you believe that god help you overcome disabilities 
and difficulties, so be it. But Buddhists do not accept the theological 
concept of salvation. In the contrary, based on the Buddha”s own 
experience, he showed us that each human being had the capaciIty to 
pur1fy the body and the mind, develop infinitive love and compassion 
and perfect understanding. He shifted the gods and heavens to the self- 
heart and encouraged us to find solution to our problems through self- 
understanding. Finally, such myths of god and creatlon concept has 
been superseded by scientific facts. ScIence has explained the origin of 
the universe completely without recourse to the god-idea. 

Buddhism considers human's liberation the prlority. Once the 
Buddha was asked by a monk named Malunkyaputta, whether the 
world was eternal or not eternal, whether the world was finite or 
infinite, whether the soul was one thing and the body another, whether 
a Buddha existed after death or dịd not exiIst after death, and so on, and 
so on. The Buddha flatly refused to discuss such metaphysics, and 
Iinstead gave him a parable. “lt 1s as If a man had been wounded by an 
arrow thickly smeared with poison, and yet he were to say, “[ will not 
have this arrow pulled out until I know by what man Ï was wounded,' 
or “I wIll not have this arrow pulled out until [ know of what the arrow 
with which I was wounded was made.”” As a practical man he should 
Of course get himself treated by the physiclan at once, without 
demanding these unnecessary details which would not help him In the 
least. This was the attitude of the Buddha toward the metaphysical 
speculatlon which do not in any way help Improve ourselves In our 
cultivation. The Buddha would say, “Do not go by reasoning, nor by 
argument.” Besides, Buddhism does not accept such pracfices as 
fortune telling, wearing magic charms for protection, fixing lucky sites 
for building, prophesying and fixing lucky days, etc. All these practices 
are considered useless superstitions in Buddhism. However, because of 
greed, fear and Iignorance, some Buddhists still try to stick to these 
Superstiftuous practices. As soon as people understand the Buddhaˆs 
teachings, they realize that a pure heart can protect them much better 
than empty words of fortune telling, or wearing nonsense charms, or 
ambiguous chanted words and they are no longer rely on such 
meaningless things. In Buddhism, liberation 1s a motto which heightens 
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(elevates) the unfettered spirit beyond the Irratonal wall of 
conventional restriction in which the faith of each individual must be 
chosen by that Individual and by no one else. However, the Buddha 
always emphasized “Try to understand thoroughly before believing, 
even with my teachings, for acting freely and without knowing the real 
meaning of whafever you act sometimes you unintentionally destroy 
valuable traditons of yourselves. This 1s the same as a diamond beIng 
thrown 1nto the dirt.” The Buddha continued to advise: “When you do 
anything you should think of 1ts consequence.” Nowadays, more than 
2,500 years after the Buddha”s time, all sclenfists believe that every 
event that takes place In the world 1s subJect to the law of cause and 
effect. In other words, cause 1s the activity and effect 1s the result of the 
activity. The Buddha described the world as an unending flux of 
becoming. All is changeable, continuous transformation, ceaseless 
mutation, and a moving stream. Everything exists from moment to 
moment. Everything 1s recurring rotation of coming 1nto being and then 
passing out of existence. Everything 1s moving from formatlon to 
destruction, from birth to death. The matter of material forms are aÌso a 
confinuous movement or change towards decay. This teaching of the 
1mpermanent nature of everything 1s one of the most Imporfant poInts 
of view of Buddhism. Nothing on earth partakes of the character of 
absolute reality. That 1s to say there will be no desfruction of what 1s 
formed 1s impossible. Whatever 1s subJect to orIgination 1s subJect to 
destruction. Change 1s the very constituent of reality. In daily life, 
things move and change between extremes and contrasfs, I.e., rIse and 
fall, success and failure, gain and loss, honor and contempt, praise and 
blame, and so on. No one can be sure that a “rise” does not follow with 
a “fall”, a success does not follow with a failure, a gain with a loss, an 
honor with a contempt, and a praise with a blame. To thoroughly 
understand this rule of change or Iimpermanence, Buddhists are no 
longer dominated by happiness, sorrow, deligpht, desparr, 
disappointment, satisfaction, self-confidence and fear. 

In the noble teachings of the Buddha, 1t 1s honesty, kindness, 
understanding, patience, generosity, forgiveness, loyalty and other 
good qualitles that truly protect us and give us true happiness and 
prosperity. À man who possesses the above mentioned characteristIcs, 
that man 1s travelling on the Path to the Buddha”s Land. It is true that 
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Buddhahood cannot be found outside. It has no limit and not be 
confined In the East, West, South or North. lí 1s in fact, in every man”s 
mind. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “Once upon a time, there 
was a father who was very old and death was hovering on him. He had 
a litle son and wanted him to be well off in the future. He hided a very 
valuable diamond between the hems of his son”s shirt and then gave 
him some advice. After his father's passing away, the son forgot 
completely about the hidden diamond. He became poor, wandering 
here and there to beg for help, met with nothing but refusal. One day, 
he suddenly remembered about the hidden treasure left by his father, 
from thence he became a rich man and no longer depended on others 
for help.” 

Most of us are agreed to the fact that among all living beIngs, 
human beings are unique beings who can understand what we are and 
what we should be. Compared to other beings, man 1s most complete 
and superior not only in the mentality and thinking, but also In the 
ability of organizaton of social life. Human beings” life cannot be 
substituted nor repeated nor determined by someone else. Once we are 
born 1n this world, we have to live our own life, a meaningful and 
worth living life. Thus the anclent said: “Man 1s the most sacred and 
superior animal.” And the Buddha taupht in the Ủpasaka Sutra: “In all 
beings, man ¡1s endowed with all necessary faculties, Intelligence. 
Besides man”s conditions are not too miserable as those beings in hell, 
not too mụuch pleasure as those beings In heaven. And above all, man”s 
mind 1s not so Ignorant as that of the animals.” So man has the ability to 
build and improve his own life to the degree of perfection. 


II. Buddhists Should Stay Away From SuperstiHons: 

Superstition 1s a wrong belief or rite unreasoningly upheld by faith 
such as venerating the head of tiger, and buffalo, the snake and 
centipede deities, the Lares, consulting fortuneteller, reading the 
horoscope, etc. Buddhism means wisdom, therefore, Buddhism never 
accept superstitions; however, superstiilous beliefs and rituals are 
adopted to decorate a religion 1n order to attract the multitude. But 
after some time, the creeper which is planted to decorate the shrine 
outprows and outshines the shrine, with the result that religious tenets 
are relegated to be the background and superstitious beliefs and rituals 
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become predominant. Superstiion also means to believe that the 
nature of Images or sfafues Is vivified Into godship. Devout Buddhists 
should always remember that from the beginning, the Buddha 
condemned the observance of ceremonies and other external practices, 
which only tend to Increase our spiritual blindness and our clinging to 
mOF€ SUD€TSfIfIOnS. 


LII.Dead Buddhism: 

Dead Buddhism 1s a kind of Buddhism with is superfluous 
Organizatlons, classical rituals, multi-level offerings, dangling and 
Incomprehensible sutras written in strange languages which puzzle the 
young people. In their view the Buddhist pagoda 1s a nursing home, a 
place especially reserved for the elderly, those who lack self- 
confidence or who are superstituous. Furthermore, there exists a dead 
Buddhism when the Buddhadharma 1s only In talking, not in practice. 
IUs not enoupgh to say that we believe In the Buddha; 1t's better not to 
know the Buddhadharma than knowing 1t only for talking. Time flies 
really fast like a flying arrow, and days and months fly by like a 
shuttlecock. The water waves follow one after another. LIÍe 1s passing 
quickly in the same manner. [mpermanence avoids nobody, youth 1s 
followed by old age moment after moment, and we gradually return to 
the decay and extinction of old age and death, leaving no trace or 
shadow. Sincere Buddhists should always remember that If we merely 
believe in Buddhism without practicing, 1tˆs no better than believing in 
a dead Buddhism. It's like going Into a restaurant and reading the menu 
to enJoy ourselves without ordering any food for eating. Ilt does not 
benefit us in the leasf. Thus, we should always bear in mind that 1f the 
Way 1s not put In practice, It`s a dead or dead-end Way; 1f the virtue 1s 
not achieved by cultivating, It`s not a real virtue. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Người Phật Tử Nên Am Hiểu 
Bản Chất Thật Của Dục & Tình 


Trong Phật giáo, “dục tình” đặc biệt chỉ về sự ham muốn xác thịt. 
Trong nhiều đoạn văn kinh, kama được dùng với hàm nghĩa “ham 
muốn” nói chung. Kama là khao khát thỏa mãn tính dục cũng như niềm 
vui được cẩm thấy trong sự khoái lạc ấy. Đây là một trong những trở 
ngại chính trên bước đường tu tập. Dục vọng, nhục dục, hay tham dục 
là khao khát thỏa mãn tính dục cũng như niềm vui được cẩm thấy trong 
sự khoái lạc ấy. Có năm loại dục vọng: sắc, thanh, hương, vị, và xúc. 
Người Phật tử nên luôn nhớ rằng tham dục trần thế là vô hạn, nhưng 
chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được 
thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi 
chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh 
hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì 
vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay 
cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ 
nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng ta có ít tham 
dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của 
chúng ta. Nói về tình cẩm, dù tiêu cực hay tích cực, đều vô thường (có 
nghĩa là không tổn tại), nhưng chúng ta không thể nói chúng ta không 
đếm xỉa tới tình cảm của chúng ta vì chúng vô thường. Người Phật tử 
nên am hiểu bản chất thật của Dục & Tình, chứ không thể nói vì cả 
khổ đau lẫn hạnh phúc đều là vô thường nên chúng ta chẳng cần tìm 
mà cũng chẳng cần tránh chúng. Ai trong chúng ta cũng đều biết rằng 
những tình cảm bất thiện (tiêu cực) đưa đến khổ đau, trong khi tình 
cảm thiện lành đưa đến hạnh phúc, và mục tiêu của Phật tử là mong 
đạt được hạnh phúc. Như vậy chúng ta cần phải cố gắng thể thực hiện 
điều tạo nên hạnh phúc và ráng loại bỏ những gì làm cho ta đau khổ. 
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I. Tổng Quan Về Lòng Ham Muốn Hay Tham Dục: 

Tham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường định nghĩa 
hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục: Desire for 
and love of the things of this life. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng 
chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được 
thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi 
chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh 
hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì 
vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay 
cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ 
nghiệm được chân hạnh phúc và an nh tự tại khi chúng ta có ít tham 
dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của 
chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. 
Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào 
một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc 
vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham 
dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất 
khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương 
cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có 
nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. 

Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng ngày 
chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm thanh, 
mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc này mà 
ham muốn khởi lên. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng lòng ham muốn 
không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của mình mà nó còn là nhân 
chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiển não và xô đẩy chúng ta 
tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sinh tử. Ái dục là một trong mười hai 
mắc xích của Thập Nhị Nhân Duyên. Nó khởi nguồn từ sự mê mờ gây 
ra bởi luyến chấp vào lục nhập. Chính vì thế mà Đức Phật dạy trong 
kinh Pháp Cú: “Xuất gia bức hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh 
hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng 
luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong 
vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục buộc ràng, 
thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa (335). 
Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, 
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thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự 
lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ 
sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết 
gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ lau gặp cơn 
hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra 
hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh 
trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong 
ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà 
kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi đạt hoài (339). Lòng ái 
dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt đất. 
Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục 
đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, 
tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân 
(341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng 
buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì 
trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục 
nên phải trước tự gắng lìa dục (343). Người đã la dục xuất gia, lại tìm 
vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người 
đó, kẻ đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng 
luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (345). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bển, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác hay Niết bàn (383).” 
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II. Sự Tâm Cầu Vô Tận: 

“Rajas” là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa là lòng ham muốn hay sự 
nhiễm ái trần. Trong Phật giáo, tham dục là tên gọi khác của phiền 
não. Con đường của cám dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp (đây chính 
là khổ đau và ảo tưởng của cuộc sống), là nhân cho chúng sanh lăn trôi 
trong luân hồi sanh tử, cũng như ngăn trổ giác ngộ. “Kama” cũng là 
thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “tham dục hay sự ham muốn,” nhưng đặc biệt 
chỉ về sự ham muốn xác thịt. Trong nhiều đoạn văn kinh, kama được 
dùng với hàm nghĩa “ham muốn” nói chung.Kama là khao khát thỏa 
mãn tính dục cũng như niềm vui được cảm thấy trong sự khoái lạc ấy. 
Đây là một trong những trở ngại chính trên bước đường tu tập. Dục 
vọng, nhục dục, hay tham dục là khao khát thỏa mãn tính dục cũng như 
niềm vui được cảm thấy trong sự khoái lạc ấy. Đây là một trong những 
trở ngại chính trên bước đường tu tập. “Kamacchanda” là thuật ngữ 
Pali, có nghĩa là những tư duy tham dục nầy rõ ràng làm chậm lại sự 
phát triển tinh thần. Nó khuấy động tâm và cẩn trợ sự định tĩnh. Tham 
dục phát sanh là do không chế ngự các căn, nghĩa là khi hành giả 
không biết, không phòng hộ các căn của chính mình, để cho những tư 
duy tham dục khởi lên khiến cho dòng tâm thức bị uế nhiễm. Chính vì 
vậy hành giả rất cần phải tĩnh giác canh chừng tham dục, loại triỀn cái 
che lấp mất cửa ngỏ đi vào giải thoát nầy. Theo Phật giáo, những dục 
vọng và ảo ảnh tiếp sức cho tái sanh và làm chướng ngại Niết bàn 
(những rào cẩn của dục vọng và uế trược làm trở ngại sự thành đạt 
Niết bàn). Phiển não chướng còn có nghĩa là những trở ngại của phiền 
não. Phiển não được chia làm hai nhóm, phiển não chính và phụ. Phiền 
não chính gồm những thúc đẩy xấu vốn nằm trong nền tảng của mọi tư 
tưởng và ước muốn gây đau khổ. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng 
sự tầm cầu là vô tận. Người tu tập mà không có cái tâm cầu danh cầu 
lợi, đã diệt trừ được năm gốc rễ của địa ngục, tức là tiền tài, sắc dục, 
danh tiếng, ăn và ngủ, không có tâm luyến ái vào những thứ ấy trong 
mọi hoàn cảnh, trong mọi lúc, ấy đích thực là hành giả tu theo Phật. 
Chúng ta phải cố gắng tu tập bằng công phu của chính mình. Chớ ham 
danh tiếng, lợi lộc, vân vân. Phải tu tập theo tinh thần của chư Bồ Tát 
Văn Thù, Phổ Hiển, Quán Âm, Địa Tạng, cùng các Bồ Tát khác vì các 
vị Bồ Tát thường lấy sự thành tựu của chúng sanh làm sự thành tựu của 
chính mình. Các ngài không phân biệt người với ta. Bồ Tát thường 
nghe thấy rồi tùy hỷ tán thán công đức của mọi người. 
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HII.Đặc Điểm Của Tham Dục: 

Dục gây nên đau khổ: Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật day: 
“Lòng khát ái mọi vật gây nên đau khổ. Khi ta yêu thích người hay vật 
nào, ta ước mong rằng chúng thuộc về ta và ở mãi bên ta. Thường 
chúng ta không dừng lại để suy nghĩ về bản chất của chúng và trong 
niềm say sưa nồng nhiệt, chính ta không chịu nghĩ đến thực chất của 
chúng. Ta ước mong chúng vượt thời gian, nhưng thời gian lại hủy hoại 
mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi già và vẻ tươi mát của 
sương mai phải biến mất trước vâng hồng rực rỡ. Cả hai trường hợp 
đều diễn tả quy luật đổi thay của vạn hữu. 

Dục xô đẩy chúng ta tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sinh tử: 
Chúng sanh luôn ham muốn đủ thứ. Lòng tham của chúng sanh có thể 
được ví với cái thùng không đáy, không bao giờ lòng tham ấy có thể 
được đong đầy. Ngay từ lúc mới sanh ra là đã tham. Từ thời thơ ấu đến 
lúc tráng niên, lúc già, lúc chết, cả đời chúng ta bị cái tham nó lôi kéo. 
Tham cầu danh thì chết vì danh; tham cầu lợi thì chết vì lợi. Tham danh 
thì bị lửa “Danh” nó thiêu đốt, tham lợi thì bị nước “Lợi” nó dìm cho 
đến chết. Ví bằng ham muốn vinh hoa phú quí thì lửa vinh hoa phú quí 
sẽ thiêu rụi chúng ta. Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, 
nơi mà hằng ngày chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình 
ảnh, âm thanh, mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự 
tiếp xúc này mà ham muốn khởi lên. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng 
lòng ham muốn không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của mình mà 
nó còn là nhân chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiền não và xô 
đẩy chúng ta tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sinh tử. 


IV. Đức Phật Dạy Về Tham Dục: 

Theo Phật giáo, tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật 
rỗi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ 
gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh 
hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. 
Điều nây có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả 
dĩ giúp cho chúng ta có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách 
hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì 
giờ giúp đở tha nhân. Trong Kinh Trung Bộ, đức Phật dạy: “Này các 
Tỷ kheo, do dục làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên 
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nhân, do chính dục làm nhân, vua tranh đoạt với vua, Sát Đế Lợi tranh 
đoạt với Sát Đế Lợi, Bà La Môn tranh đoạt với Bà La Môn, gia chủ 
tranh đoạt với gia chủ; mẹ tranh đoạt với con, con tranh đoạt với mẹ; 
cha tranh đoạt với con, con tranh đoạt với cha; anh em tranh đoạt với 
anh em; anh tranh đoạt với chị, chị tranh đoạt với anh; bạn bè tranh 
đoạt với bạn bè. Khi họ đã dấn thân vào tranh chấp, tranh luận, tranh 
đoạt thì họ tấn công nhau bằng tay, tấn công nhau bằng gạch, tấn công 
nhau bằng gậy, tấn công nhau bằng đao kiếm. Rồi thì đi đến tử vong 
hay chịu đựng khổ đau gần như tử vong. Này các Tỷ kheo, do dục làm 
nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên nhãn, do chính dục làm 
nhân, họ cầm mâu và thuẫn, họ đeo cung và tên, họ dàn trận hai mặt 
và tên được nhắm bắn nhau, đao được quăng ném nhau, kiếm được 
vung chém nhau. Họ bắn và đâm nhau bằng tên, họ quăng và đâm 
nhau bằng đao, họ chặt đầu nhau bằng kiếm. Rồi thì đi đến tử vong 
hay chịu đựng khổ đau gần như tử vong.” 


(B) Ái Dục 


I. Tổng Quan Về Ái Dục: 

Ái dục (ái dục bao gồm dục ái, hữu ái và vô hữu ái). Theo Phật 
giáo, chừng nào bạn còn bị trói buộc bởi những đam mê say đắm của 
dục vọng, chừng đó bạn phải nhận chịu sự khổ đau phiền não. Tuy 
nhiên, nếu bạn muốn giảm thiểu hay diệt trừ nỗi khổ ấy, bạn sẽ phải 
chế ngự và từ bỏ lòng tham mãnh liệt về ái dục hay các thú vui dục 
lạc. Bạn phải đương đầu với sự lựa chọn: thụ hưởng thú vui nhục dục 
để nhận lãnh quả khổ đau phiền não; hoặc là từ bỏ ái dục để tìm 
nguồn vui trong hạnh phúc tinh thần, chứ bạn không thể nào có cả hai 
con đường này cùng một lúc được. Trong biển đời sanh tử, ái dục (tình 
ái và dục vọng) là trở ngại chính cho việc tu tập. Phật tử chân thuần 
nên luôn nhớ rằng ái dục, dầu là ái dục với người hay với đồ vật, đều 
sẽ gây chướng ngại cho việc tu hành của chúng ta. Nói cách khác, ái 
dục chính là sanh tử, sanh tử chính là ái dục. Ái dục là nguồn cội của 
sanh tử. Nếu chúng ta không phá vỡ bức màn vô minh ái dục thì sẽ 
không bao giờ thoát ra được biển đời sanh tử. Mà làm cách nào chúng 
ta có thể thoát ra khỏi biển đời sanh tử? Phật tử chân thuần hãy lắng 
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nghe lời Phật dạy, hãy đoạn dục khử ái. ngoài ra, không còn cách nào 
khác. Không có ngoại lệ! 


II. Ái Dục Là Sanh Tử-Tử Sanh: 

Phật tử chân thuần phải giảm thiểu tối đa về tình ái và dâm dục, vì 
hễ sanh lòng ái dục là gốc khổ không thể tránh được, và việc lăn trôi 
trong biển đời sanh tử là chuyện đương nhiên. Trong Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Đức Phật dạy: “Đối với người nữ, chúng ta nên xem những 
người già như mẹ mình, những người lớn tuổi như chị mình, những 
người trẻ tuổi như em mình, và những em nhỏ như con mình. Hãy sanh 
lòng độ thoát họ và diệt trừ những ác niệm.” Hơn nữa, đối với ái dục, 
thứ gì mình thích thì mình yêu, còn không thích thì ghét bỏ. Cả hai thứ 
yêu ghét đều do ái dục mà ra. Người tu Phật phải có lòng từ bi, phải 
tìm phương tiện giúp người. Lúc nào cũng nên nghĩ đến phúc lợi của 
người khác và khiến họ sanh lòng hoan hỷ, nhưng đừng bao giờ để cho 
ái dục xen vào. Phật tử chân thuần phải thấy rằng ái dục là thứ phiển 
hà vô cùng. Từ vô lượng kiếp đến nay, sở dĩ sanh tử không thể chấm 
dứt được cũng vì ái dục. Vì vậy, nếu mình có thể đoạn dục khử ái, tức 
là siêu thoát tam giới, tức là không còn lặn hụp trong biển đời sanh tử 
nữa. 


LIIL Đức Phật Dạy Về Ái Dục Trong Kinh Điển Phật Giáo: 

Trong Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, đức Phật dạy về Ái Dục như 
sau: Đức Phật dạy: “Lòng tham và dục vọng là những nhân của khổ 
đau. Mọi sự mọi vật đều đổi thay không sớm thì muộn, vậy chớ nên 
tham đắm vào bất cứ vật gì. Mà cần phải tính cần nỗ lực tu hành, cải 
đổi thân tâm để tìm thấy hạnh phúc miên viễn.” Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật dạy về “Dục” như sau: Nếu buông lung thì tham ái tăng lên 
hoài như giống cổ Tỳ-la-na mọc tràn lan, từ đời nầy tiếp đến đời nọ 
như vượn chuyển cây tìm trái (334). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục 
buộc ràng, thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp 
mưa (335). Nếu ở thế gian nây, mà hàng phục được những ái dục khó 
hàng phục, thì sâu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). 
Đây là sự lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào 
để nhổ sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải 
nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ lau gặp 
cơn hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra 
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hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh 
trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong 
ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà 
kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi đạt hoài (339). Lòng ái 
dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt đất. 
Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục 
đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, 
tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân 
(341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng 
buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì 
trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục 
nên phải trước tự gắng lìa dục (343). Người đã la ái dục xuất gia, lại 
tìm vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng 
người đó, kẻ đã được mở ra tồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, 
sự trói buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có 
lòng luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (345). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bển, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Những kẻ bị tư tưởng xấu ác làm tao loạn, thường cầu 
mong dục lạc thật nhiều. Mong dục lạc tăng nhiều là tự trói mình càng 
thêm chắc chắn (349). Muốn lìa xa ác tưởng hãy thường nghĩ tới bất 
tịnh. Hãy trừ hết ái dục, đừng để ác ma buộc ràng (350). Bước tới chỗ 
cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa la ái dục thì không còn nhiễm ô: 
nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không 
bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục không nhiễm trước, thông đạt 
từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc 
đại trí đại trượng phu, chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp 
tục sinh nữa (352). Ta đã hàng phục tất cả. Ta đã rõ biết tất cả. Ta 
không nhiễm một pháp nào. Ta xa hìa hết thảy, diệt trừ ái dục mà giải 
thoát và tự mình chứng ngộ, thì còn ai là Thây ta nữa (353). Trong các 
cách bố thí, pháp thí là hơn cả; trong các chất vị, pháp vị là hơn cả; 
trong các hỷ lạc, pháp hỷ là hơn cả; người nào trừ hết mọi ái dục là 
vượt trên mọi đau khổ (354). Giàu sang chỉ làm hại người ngu chứ 
không phải để cầu sang bờ giác. Người ngu bị tài dục hại mình như 
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mình đã vì tài dục hại người khác (355). Cổ làm hại rất nhiều ruộng 
vườn, ái dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa 
ái dục, sẽ được quả báo lớn (359). Trong Kinh Tứ Thập Nhị Kinh, Đức 
Phật dạy về “Dục” như sau: “Người giữ ái dục ở trong lòng thì không 
thấy được Đạo. Thí như nước trong mà lấy tay khuấy động, người ta 
đến soi không thấy bóng của mình. Người do ái dục khuấy động mà 
trong tâm ô nhiễm nổi lên nên không thấy được Đạo. Sa Môn các ông 
cần phải xả ly ái dục. Ái dục hết rồi có thể thấy được Đạo.” (16). 
“Người thuận theo lòng ái dục để mong được danh tiếng, khi danh 
tiếng vừa nổi thì thân đã mất rồi. Ham muốn cái danh tiếng thường tình 
mà không lo học đạo chỉ uổng công mệt sức mà thôi. Giống như đốt 
hương khi người ta ngửi được mùi thơm, thì cây hương đã tàn rồi. Cái 
lửa hại thân theo liền cái danh tiếng.” (21). “Trong các thứ ái dục, 
không gì hơn sắc dục. Sự ham muốn sắc dục mạnh hơn mọi thứ khác. 
Hỉ có một sắc dục như vậy, nếu có cái thứ hai giống như sắc dục, thì 
không ai có thể tu tập theo Đạo được.” (24). “Người đam mê ái dục 
giống như người cầm đuốc đi ngược gió, chắc chắn sẽ bị tai họa cháy 
tay.” (25). “Là người tu hành phải coi mình giống như kẻ mang cỏ khô, 
thấy lửa đến phải tránh, người học đạo thấy các đối tượng dục lạc đến 
phải tránh xa.” (30). “Con người do ái dục mà sinh ưu sầu, do ưu sâu 
mà sinh sợ hãi. Nếu thoát ly ái dục thì có gì mà sâu ưu, có gì mà sợ 
hãi.” (32). 


(C) Ngũ Dục 


Phàm phu định nghĩa hạnh phúc là được thỏa mãn những ham 
muốn của mình, nhưng theo đạo Phật thì càng ham muốn nhiều thì 
càng khổ nhiều, vì ham muốn của con người thường là vô cùng vô tận 
mà sức lực của con người lại hữu hạn. Một khi ham muốn không được 
thỏa mãn là đau khổ. Khi chỉ thỏa mãn được một phần ham muốn, thì 
chúng ta vẫn tiếp tục theo đuổi chúng, và vì đó mà chúng ta gây thêm 
nhiều đau khổ. Chỉ khi nào chúng ta tự biết đủ hay không còn chạy 
theo ham muốn thì chúng ta mới thật sự có được sự yên ổn nơi thân 
tâm. Theo Phật giáo, ngũ dục là năm thứ dấy lên lòng dục của con 
người từ bên trong là sắc, thanh, hương, vị, và xúc. Ngũ dục là năm thứ 
dục dấy lên dục vọng của con người từ bên ngoài. Thứ nhất là Tài Dục 
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bao gồm a) ham muốn của cải, thế lực và tiền tài, b) và ham muốn về 
tài năng. Thứ nhì là Sắc Dục: Ham muốn sắc dục. Thứ ba là Danh 
Dục: Ham muốn danh tiếng, ảnh hưởng và tiếng khen. Thứ tư là Thực 
Dục: Ham muốn ăn uống. Thứ năm là Thùy Dục: Ham muốn ngủ nghỉ. 
Đức Phật ví chúng sanh chạy theo dục lạc của thế gian như những đứa 
trẻ đang liếm mật trên lưỡi dao. Không có cách gì mà họ không bị cắt 
đứt lưỡi. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm dục công 
đức: Thứ nhất là sắc do nhãn nhận thức, sắc nầy khả ái, khả hỷ, khả 
lạc, khả ý, kích thích và hấp dẫn lòng dục. Thứ nhì là âm thanh do tai 
nhận thức, âm thanh nây khả ái, khả hỷ, khả lạc, khả ý, kích thích và 
hấp dẫn lòng dục. Thứ ba là mùi hương nầy do mũi nhận thức, mùi nầy 
khả ái, khả hỷ, khả lạc, khả ý, kích thích và hấp dẫn dục vọng. Thứ tư 
là vị do lưỡi nhận thức, vị nầy khả ái, khả hỷ, khả lạc, khả ý, kích thích 
và hấp dẫn lòng dục. Thứ năm là xúc chạm do thân nhận thức, xúc 
chạm nầy khả ái, khả hỷ, khả lạc, khả ý, kích thích và hấp dẫn dục 
vọng. Làm thế nào để yễm ly Ngũ Dục? Nói yễm ly, là hạng phàm 
phu từ vô thỉ vẩn đến ngày nay bị ngũ dục buộc ràng nên luân hồi 
trong lục đạo, chịu không biết bao nhiêu nỗi thống khổ! Trong vòng 
lấn quẩn ấy, nếu không chán lìa ngũ dục thì làm sao có thể thoát ly? 
Cho nên người tu tính độ phải thường xét thân nầy là một khối thịt 
xương máu mủ, chứa đựng đàm dãi, đại tiểu tiện và các thứ nhơ nhớp 
hôi tanh. Kinh Niết Bàn nói: “Vòng thành thân kiến như thế, duy chỉ có 
loài la sát ngu sĩ mới chịu ở trong đó; nếu người có trí ai lại đắm nhiễm 
thân nầy!” Lại trong kinh cũng nói: “Thân nầy là nơi tập hợp của các 
thứ khổ, là cảnh tù ngục, là một khối ung san, tất cả đều bất tịnh. Nên 
xét cho cùng, nó không có nghĩa lý ích lợi chi khi ta chấp lấy nó, dù là 
thân của chư Thiên.” Vì thế hành giả ở trong các oai nghi, hoặc khi 
nằm nghỉ, lúc thức giấc, nên thường quán sát thân nầy chỉ có khổ 
không chi vui, mà thâm tâm sanh niệm chán lìa. Như thế dù cho không 
dứt liền được việc nam nữ, cũng có thể lần lần khởi tâm nhàm chán. 
Hành giả cũng cần nên quán bảy pháp bất tịnh. Thân mình đã như thế, 
thân người khác lại cũng như vậy. Nếu thường quán sát bẩy điều bất 
tịnh ấy, đối với các thân nam nữ mà người đời cho rằng xinh đẹp, cũng 
sanh niệm yễm ly và lửa ái dục cũng lần lần tiêu giảm. Như thực hành 
thêm môn “Cửu Tưởng Quán” càng thêm tốt. Trong Đức Phật và Phật 
Pháp, Hòa Thượng Narada để cập đến sáu điều kiện có khuynh hướng 
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tận diệt tham dục: Thứ nhất là nhận thức về mối nguy hại của đối 
tượng. Thứ nhì là kiên trì quán tưởng về những mối nguy hại ấy. Thứ 
ba là tu tập thu thúc lục căn. Thứ tư là điều tiết việc ăn uống (Ăn uống 
có độ lượng). Thứ năm là tạo tình bằng hữu tốt. Thứ sáu là đàm luận 
hữu ích. 


(D) Lục Dục 


Tham dục là ham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường 
định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục. 
Tham dục đòi hỏi những sự ham muốn về vật chất như thèm ăn, thèm 
ngủ, thèm ân ái, vân vân, là những khoái lạc về ngũ quan. Con người 
còn ham muốn để được thỏa mãn những nhu cầu về tinh thần như ham 
chiếm đoạt, ham phô trương, ham quyền lực, ham lợi lộc. Chúng sanh 
chúng ta ham muốn đủ thứ. Hễ muốn cái gì thì tham cái đó, tham 
không đáy. Nên nếu chúng ta tự thỏa mãn cái tham nầy thì cái tham 
khác lại khởi lên. Không khi nào lòng tham dục của chúng ta có thể 
được thỏa mãn; hết cái tham nầy lại tới cái tham khác. Từ lúc mới lọt 
lòng mẹ đã biết tham; rồi từ trẻ thơ cho đến lúc tráng niên, từ tráng 
niên đến già, từ già đến chết, cả một đời tham cầu. Tham danh thì chết 
vì danh, tham lợi thì chết vì lợi. Tham danh thì bị lửa danh thiêu đốt; 
còn tham lợi thì bị nước lợi dìm cho chết. Ví bằng tham cầu vinh hoa 
phú quí thì gió độc vinh hoa phú quí sẽ giết chết chúng ta. Bên cạnh 
đó, lòng ham muốn đắm mê không bao giờ biết ngừng, không bao giờ 
được thỏa mãn cả, như chiếc thùng không đáy. Để thỏa mãn dục vọng 
mà con người sanh ra vị kỷ, độc ác, làm hại, làm khổ người khác để 
mình được vui, được sung sướng. Vì lòng tham mà chúng ta không ngại 
xử dụng mọi thủ đoạn để đạt cho được mục đích, bất kể chuyện gì xãy 
đến cho người khác. Phật tử chúng ta nên thấy rõ vì không tu nên cõi 
đời trở thành một đấu trường mà nước mắt đổ như mưa rào, bể khổ 
dâng lên như nước thủy triều biển khơi. 

Như trên đã nói, tình cảm, dù tiêu cực hay tích cực, đều vô thường 
(có nghĩa là không tôn tại), nhưng chúng ta không thể nói chúng ta 
không đếm xỉa tới tình cảm của chúng ta vì chúng vô thường. Người tu 
theo Phật không thể nói vì cả khổ đau lẫn hạnh phúc đều là vô thường 
nên chúng ta chẳng cần tìm mà cũng chẳng cần tránh chúng. Ai trong 
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chúng ta cũng đều biết rằng những tình cẩm bất thiện (tiêu cực) đưa 
đến khổ đau, trong khi tình cảm thiện lành đưa đến hạnh phúc, và mục 
tiêu của Phật tử là mong đạt được hạnh phúc. Như vậy chúng ta cần 
phải cố gắng thể thực hiện điều tạo nên hạnh phúc và ráng loại bổ 
những gì làm cho ta đau khổ. Theo Phật giáo, lục tình là sáu tình khởi 
lên từ sáu căn: Nhãn Tình, tức là tình khởi lên từ nhãn căn hay mắt. 
Nhĩ Tình, tức là tình khởi lên từ nhĩ căn hay tai. Tỷ Tình, tức là tình 
khởi lên từ tỹ căn hay mũi. Thiệt Tình, tức là tình khởi lên từ thiệt căn 
hay lưỡi. Thân Tình, tức là tình khởi lên từ thân căn. \4 Tình, tức là tình 
khởi lên từ ý căn. Người tu tập tỉnh thức luôn coi Lục Căn là những đối 
tượng trong tu tập. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc 
Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác 
quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới 
bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cẩm nghĩ phát sinh do kết quả 
của những sự tiếp xúc ấy: Mắt đang tiếp xúc với sắc; tai đang tiếp xúc 
với thanh; mũi đang tiếp xúc với mùi; lưỡi đang tiếp xúc với vị; thân 
đang tiếp xúc với sự xúc chạm; và ý đang tiếp xúc với vạn pháp. 

Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả 
năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra 
khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào 
thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả đĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. 
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(E) Thất Tình 


I. Tổng Quan Về Tình: 

Tình có nghĩa là tất cả những cảm giác tình cảm, hoặc tốt hoặc 
xấu, hoặc thiện hoặc bất thiện, làm khuấy động sự bình yên trong tâm. 
Tình cảm, dù tiêu cực hay tích cực, đều vô thường (có nghĩa là không 
tổn tại), nhưng chúng ta không thể nói chúng ta không đếm xỉa tới tình 
cảm của chúng ta vì chúng vô thường. Người tu theo Phật không thể 
nói vì cả khổ đau lẫn hạnh phúc đều là vô thường nên chúng ta chẳng 
cần tìm mà cũng chẳng cần tránh chúng. Ai trong chúng ta cũng đều 
biết rằng những tình cảm bất thiện (tiêu cực) đưa đến khổ đau, trong 
khi tình cẩm thiện lành đưa đến hạnh phúc, và mục tiêu của Phật tử là 
mong đạt được hạnh phúc. Như vậy chúng ta cần phải cố gắng thể thực 
hiện điều tạo nên hạnh phúc và ráng loại bỏ những gì làm cho ta đau 
khổ. Đức Phật dạy, chư Tăng Ni mà vướng mắc tình cảm với người 
khác là phạm giới luật Phật giáo. Vị Tỳ Kheo Ni nào vướng mắc tình 
cảm với người khác, dù nam hay nữ, là phạm giới Tăng tàn: Không 
được vị kia đáp trả nên dùng nhiều phương thức làm tổn hại uy danh 
của vị kia. Khi thấy vị kia tiếp xúc với ai khác bèn sanh tâm ganh ty 
giận hờn và làm náo động trong chúng. Dùng quyền lực cấm đoán 
người kia không được quan hệ thân thiết với người nào khác, cũng như 
bảo người khác không được quan hệ thân thiết với người mà vị ấy đã 
vướng mắc tình cảm. Biết vị này cũng đang vướng mắc tình cảm với 
một người khác nên tìm mọi cách để ly gián và đuổi vị kia ra khỏi 
cộng đồng. Một vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni, sau khi được bốn vị Tăng 
hay Ni khác nhắc nhở là vị ấy đang vướng mắc tình cẩm với người 
khác. Tuy nhiên, chẳng những vị ấy không lắng nghe mà còn tìm cách 
chối quanh, phủ nhận hoặc tổ ý giận dữ, vị ấy phạm giới Ba Dật Đề 
hay giới Đọa (phải phát lồ sám hối). 


II. Thất Tình: 

Theo Phật giáo, có bảy loại tình cảm. Thứ nhất là Vui: Thông 
thường mà nói, cái gì mang lại thoải mái cái đó là vui, là hạnh phúc. 
Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi 
điều mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một 
thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không 
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cùng tận. Tiền không mua được hạnh phúc, hay sự giàu có thường 
không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm thấy 
trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyền thế, danh vọng hay chiến 
thắng. Đức Phật đã nêu lên các loại hạnh phúc cho người cư sĩ tại gia: 
“Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đẽ, vui vẻ, sức 
mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật không khuyên chúng ta từ 
bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn dật. Tuy nhiên, Ngài 
khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không những nằm trong 
việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người khác. 
Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà chúng ta 
đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bỏ chúng mà đi. Chỉ có những 
nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Đức Phật dạy về hạnh 
phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất mà tinh thần 
thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là hạnh phúc, vì 
người không bị chê trách là phúc lành cho chính mình và cho người 
khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm thấy sung sướng 
hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người khác. Tuy 
nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế người trí cao 
thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, cố đạt được 
hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” Sau đó Đức 
Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn là dạng thức 
hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” Chính vì vậy mà trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hạnh phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh 
phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay Tăng già hòa hợp! 
Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung sướng thay chúng ta 
sống không thù oán giữa những người thù oán; giữa những người thù 
oán, ta sống không thù oán (197). Sung sướng thay chúng ta sống 
không tật bệnh giữa những người tật bệnh; giữa những người tật bệnh 
chúng ta sống không tật bệnh (198). Sung sướng thay chúng ta sống 
không tham dục giữa những người tham dục; giữa những người tham 
dục, chúng ta sống không tham dục (199). Sung sướng thay chúng ta 
sống không bị điều gì chướng ngại. Ta thường sống với những điều an 
lạc như các vị thần giữa cõi trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị thù 
oán, thất bại thì bị đau khổ; chẳng màng tới thắng bại, sẽ sống một đời 
hòa hiếu an vui và hạnh phúc (201). Nếu bỏ vui nhỏ mà được hưởng 
vui lớn, kẻ trí sẽ làm như thế (290). Gặp bạn xa lâu ngày là vui, sung 
túc phải lúc là vui, mệnh chung có được thiện nghiệp là vui, ha hết 
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thống khổ là vui (331). Được kính dưỡng mẹ hiển là vui, kính dưỡng 
thân phụ là vui, kính dưỡng sa-môn là vui, kính dưỡng Thánh nhơn là 
vui (332). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy 
đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). Thứ nhì là Buồn: 
Theo giáo thuyết Phật giáo, buồn vui cùng sanh ra lẫn nhau, nghĩa là 
buôn sinh ra vui, vui sinh ra buồn. Ý khuyên chúng ta khi gặp chuyện 
vui không nên quá vui, mà khi gặp chuyện buồn cũng không nên quá 
buồn vì trong vui có buồn và trong buồn có vui (Ai lạc tương sinh). Thứ 
ba là Thương: Có nhiều nghĩa cho chữ “Yêu Thương”. Yêu thương có 
nghĩa yêu hay ham muốn xác thịt là một trong những nguyên nhân 
chính dẫn đến khổ đau và luân hồi sanh tử. Theo đạo Phật, thương yêu 
là hiểu biết, là không phán xét hay kết tội, là lắng nghe và thông cảm, 
là quan tâm và đồng tình, là chấp nhận và tha thứ, vân vân và vân vân. 
Như vậy, tình yêu thương theo Phật giáo có nghĩa là tình thương không 
vị kỷ đi kèm với lòng từ, bi, hỷ, xả. Tình thương luôn đi đôi với từ bi. 
Khi chúng ta có một trái tim thương yêu, từ bi nảy sinh dễ dàng nơi 
chúng ta. Bất cứ lúc nào chúng ta nhìn thấy một người khổ đau, chúng 
ta cảm thấy muốn chìa tay ra làm cho người ấy được vơi đi đau khổ. 
Đặc tính của yêu thương là loại bỏ khổ đau, là muốn làm giảm thiểu 
đau khổ nơi người khác. Như vậy người nào có lòng bi mẫn, biết yêu 
thương và tha thứ cho người khác, người đó thật sự hiểu đúng nghĩa 
của chữ “Yêu Thương” trong Phật Giáo. Kỳ thật, sự giải thoát trong 
Phật giáo không phải xa vời không thực tiễn, nếu chúng ta biết chuyển 
sự chú ý vị kỷ thành vị tha, nghĩa là biết nghĩ nhiều đến sự an vui và 
hạnh phúc của người khác, là chúng ta đã được giải thoát. Có hai loại 
ái: dục ái và pháp ái. Phàm phu tham ái với cảnh ngũ dục hay ái dục 
thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại với Pháp ái. Pháp ái là 
tình yêu trong phạm trù tôn giáo. Tình yêu của những vị Bồ tát muốn 
cứu độ chúng sanh, ngược lại với Dục ái hay tình yêu phàm tục. Thứ 
là Ghét: Ghen ghét ganh ty là tật đố nghĩ rằng người khác có tài hơn 
mình. Ganh ty có thể là ngọn lửa thiêu đốt tâm ta. Đây là trạng thái 
khổ đau. Trong thiển quán, nếu chúng ta muốn đối trị ganh ty chúng ta 
cần nhìn thấy và cảm nhận nó mà không phê bình hay lên án vì phê 
bình và lên án chỉ làm tăng trưởng lòng ganh ty trong ta mà thôi. Đức 
Phật dạy: “Khi bạn ghét aI, bạn sẽ không có hạnh phúc. Nhưng ngược 
lại khi bạn thương người khác, mọi người đều có hạnh phúc. Để triệt 
tiêu sự thù ghét, bạn nên thiển quán về lòng từ bi. Trong Kinh Pháp Cú 
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Đức Phật tuyên bố rất rõ ràng rằng một tâm đầy những ganh ghét và 
thù địch không thể hiểu một cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt 
đẹp. Một người ôm ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và ghen ghét sẽ không 
làm địu bớt sự ganh ghét của mình. Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn 
đối với chúng sanh mọi loài mới có thể chấm dứt được sự ganh ghét 
mà thôi. Thứ năm là Tham Dục: Tham ái, tham dục đòi hỏi những sự 
ham muốn về vật chất như thèm ăn, thèm ngủ, thèm ân ái, vân vân, là 
những khoái lạc về ngũ quan. Con người còn ham muốn để được thỏa 
mãn những nhu cầu về tính thần như ham chiếm đoạt, ham phô trương, 
ham quyền lực, ham lợi lộc. Lòng ham muốn đắm mê không bao giờ 
biết ngừng, không bao giờ được thỏa mãn cả, như chiếc thùng không 
đáy. Để thỏa mãn dục vọng mà con người sanh ra vị kỷ, độc ác, làm 
hại, làm khổ người khác để mình được vui, được sung sướng. Vì lòng 
tham mà chúng ta không ngại xử dụng mọi thủ đoạn để đạt cho được 
mục đích, bất kể chuyện gì xảy đến cho người khác. Phật tử chúng ta 
nên thấy rõ vì không tu nên cõi đời trở thành một đấu trường mà nước 
mắt đổ như mưa rào, bể khổ dâng lên như nước thủy triều biển khơi. 
Tham lam là sợi dây trói tham ái và chấp thủ buộc chúng ta vào ngục 
tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ ngăn cẩn chúng ta không 
phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, mà còn là một trong những yếu tố 
chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị tham ái, hãy thiển 
quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị ràng buộc vào một 
người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là một cái túi đựng 
những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của chúng ta sẽ giảm 
thiểu. Tham dục là sự ham muốn duyên theo nhục dục ngũ trần. Những 
tư tưởng tham dục chắc chắn làm chậm trể sự phát triển tinh thần. Nó 
làm tâm chao động và trở ngại công trình lắng tâm an trụ. Sở dĩ có 
tham dục phát sanh là vì chúng ta không chịu thu thúc lục căn. Vì 
không cẩn mật canh phòng sáu cửa nên những tư tưởng tham ái có thể 
xâm nhập vào làm ô nhiễm tâm thức. Do vậy người tu theo Phật cần 
phải cẩn trọng thu nhiếp lục căn, không dễ duôi hờ hửng để cho 
chướng ngại tham ái ngăn chặn làm bít mất con đường giải thoát của 
mình. Mối phiển trược đầu tiên là bị trói buộc vào ngũ dục. Vì chỉ 
thích những đối tượng tốt đẹp nên hành giả không hài lòng với những 
gì đang thực sự diễn ra trong giây phút hiện tại. Đối tượng chính trong 
thiển tập của hành giả là sự chuyển động của bụng không đủ sức hấp 
dẫn và thích thú so với những đối tượng tưởng tượng của hành giả. Nếu 


153 


sự không hài lòng này xẩy ra, sự phát triển thiển tập của hành giả sẽ bị 
ngầm phá. Thứ sáu là Sân Hận: Sân hận hay giận dữ là tâm bị dao động 
mạnh khi thấy một cái gì khó chịu. Đối tượng của giận dữ có thể là 
những hữu tình hay vật vô tri; khi chúng ta vướng mắc vào chúng thì 
tâm chúng ta hoàn toàn bối rối, bị quấy rầy và chúng ta chỉ muốn làm 
hại chúng mà thôi. Tai hại của sự giận dữ thật lớn, vì nó có thể phá tan 
những công đức của chúng ta. Chính sự giận dữ làm cho người ta giết 
hại, đánh đập và đâm chém lẫn nhau. Điều ưa thích dẫn dắt chúng 
sanh đến chỗ luyến ái, trong khi điều trái với sở thích đưa đến sự ghét 
bỏ. Đây là hai ngọn lửa lớn đã thiêu đốt cả thế gian. Đây cũng chính là 
nguyên nhân phát sanh mọi khổ đau phiền não cho chúng sanh. Cũng 
như tham dục, sự chú tâm sai lầm, kém khôn ngoan, không sáng suốt, 
dẫn đến sân hận. Nếu không kiểm soát kịp thời, những tư tưởng bất 
thiện nầy sẽ thấm nhuần tâm và che lấp mất trí tuệ. Nó có thể làm 
méo mó toàn thể tâm thức và các tâm sở, cũng như gây trở ngại cho 
ánh sáng chân lý, đóng mất cửa giải thoát. Tham dục và sân hận đặt 
nên tắng trên vô minh, chẳng những làm chậm trể sự phát triển của 
tâm trí, mà còn đốt cháy cả rừng công đức mà ta đã tích tập từ bao đời 
kiếp. Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang 
đốt cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ 
tu hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi 
trong tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn 
nối kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng 
một lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một 
lúc được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi 
dưỡng sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh 
nghiệm khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội 
rất mạnh của khổ đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết 
chóc hay hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những 
cảnh giới nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, 
nhức nhối, khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có 
thể kinh nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, 
họ đã tự đem đến cho chính họ. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, 
không gì hơn sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập 
tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, 
ngăn che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân 
tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức 
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mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Xa bỏ lòng giận dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải thoát mọi 
ràng buộc, không chấp trước danh sắc; người không có một vật chi ấy, 
sự khổ chẳng còn theo dõi được (221). Người nào ngăn được cơn giận 
dữ nổi lên như dừng được chiếc xe đang chạy mạnh, mới là kẻ chế ngự 
giỏi, ngoài ra chỉ là kẻ cầm cương hờ mà thôi (222).Lấy từ bi thắng 
nóng giận, lấy hiền lành thắng hung dữ, lấy bố thí thắng xan tham, lấy 
chơn thật thắng ngoa ngụy (223).Gìn giữ thân đừng nóng giận, điều 
phục thân hành động, xa ha thân làm ác, dùng thân tu hạnh lành (231). 
Gìn giữ lời nói đừng nóng giận, điều phục lời nói chánh chơn, xa lìa lời 
nói thô ác, dùng lời nói tu hành (232).Gìn giữ ý đừng nóng giận, điều 
phục ý tinh thuần, xa ha ý hung ác, dùng ý để tu chân (233).” Thứ bảy 
là Sợ Hãi: Trong xã hội hôm nay người ta sợ đủ thứ, sợ không tiền, sợ 
không nhà, sợ già, sợ bệnh, sợ chết, vân vân. Kỳ thật vì không hiểu 
bản chất thật sự của đời sống nên chúng ta cố gắng duy trì những thứ 
mà chúng ta không thể duy trì được, rồi từ đó chúng ta đâm ra sợ hãi. 
Phật tử nên luôn nhớ rằng đời sống nầy luôn thay đối. Nó được cấu tạo 
bởi một mớ yếu tố có thể đổi thay (vô thường). Hiểu được như vậy 
chúng ta sẽ không còn cảm thấy sợ hãi trước những biến cố của cuộc 
đời nầy nữa. 


(F) Tu Tập Tiết Chế Dục Tình 


L Tai Hại Của Dục Lạc: 

Đối với đạo Phật, dục lạc ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt 
đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi 
săn đuổi một cái gì mong manh, mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn 
xem biết bao nhiêu điều phiền toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi 
chúng ta cứ mãi đi tìm những cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. 
Nhiều người vì quá ham muốn hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những 
hành vi phạm pháp, gây ra những tội ác tẩy trời khiến cho người khác 
phải khổ đau phiển não. Họ chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan 
mà quên đi sự khổ đau của người khác. Họ không hiểu được hậu quả 
tai hại, những kết quả thảm khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội 
lỗi mà họ đã gây ra. Ngay cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết 
được những phút giây hạnh phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ 
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phải gánh lấy là không cân xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục 
lạc trần thế. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo 
ham muốn. Mọi vấn để trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn 
dục lạc ngũ trần. Vì con người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ 
trần mà có những bất hòa trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ 
dục lạc mà bạn bè hàng xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. 
Cũng vì dục lạc ngũ trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy 
chống lại nước kia. Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu 
điều khổ đau, phiển não, và mọi thứ phiền toái đã xãy ra trên khắp thế 
giới. Cũng chính do dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc 
ác, tàn bạo và mất hẳn nhân tánh. 


H. Quân Bình Tham Dục: 

Nếu chúng ta không có ham muốn cho riêng chúng ta; nếu chúng 
ta làm việc và kiếm tiền nhằm giúp đở người khác; nếu chúng ta lấy 
Thiền là sự nghiệp và sự nghiệp là Thiền thì cuộc sống của chúng ta 
trong sánh và hạnh phúc biết dường nào! Tuy nhiên, nhiều người 
không hiểu điều nầy. Họ chỉ hứng thú tới việc kiếm tiền thật nhiều 
hoặc thành công trong sự nghiệp ngoài đời. Nên nhớ rằng đây chỉ là 
cái “Tôi” nhỏ nhoi mà thôi. Phật tử chân thuần nên làm thật nhiều tiền 
để giúp đở mọi người, thì dầu có tạo ra sự nghiệp thế tục cũng là sự 
nghiệp tốt. Lòng ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì 
mình cần cũng như những gì mình không xứng đáng được như ăn uống, 
nhà cửa, xe cộ, tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi 
sắc đẹp không biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, 
mũi ham mong ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ 
ngọt ngon, thân ham những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét 
thương bỉ thử, vân vân. Lòng tham của con người như thùng không 
đáy, như biển cả lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết 
ngày nây qua ngày khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói 
chung và nhân loại nói riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, 
thủ đoạn, mưu chước để lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc 
đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau 
khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. 
Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật 
lọng bằng mọi thủ đoạn để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực 
tỉnh thần mạnh mẽ khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối 
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trá lẫn nhau, ngay cả những hành động tàn độc cũng không chừa. 
Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng 
nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ 
đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa 
mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhiên tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham lam chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. Thiển giúp chúng ta quân bình được tham dục bằng sự chú tâm 
vào đề mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. 
Gặp trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác 
của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. 
Hãy nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể 
quan sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phối, gan, mắt, máu, nước 
tiểu, mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của 
cơ thể mỗi khi tham dục phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham 
dục quấy nhiễu. Hơn nữa, qua thiển, chúng ta có thể thấy dây trói tham 
ái và chấp thủ buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham 
ái là gốc rễ ngăn cản chúng ta không phát sanh động lực từ bổ sanh tử, 
mà còn là một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. 
Để đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi 
chúng ta bị ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát 
người ấy chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và 
chấp thủ của chúng ta sẽ giảm thiểu. 


HII. Người Tu Phật Nên Luôn Thiểu Dục Tri Túc: 
Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít 
ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều 
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kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là 
một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự 
thảnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp 
tu tập. Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” 
không chỉ gồm ham muốn tiễn bạc và vật chất, mà còn mong ước địa 
vị và danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những 
người khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt 
đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi 
còn thờ ở với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một 
người như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại 
rất khao khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối 
với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời 
sống. Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật 
chất ít ỏi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và 
không lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là 
không quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với 
một thái độ không chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được 
người chung quanh biết tới . Mà dù cho những người chung quanh có 
không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc 
và theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. 
Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; 
một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đở 
cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: 
“Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của 
chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? 
Tại sao phiển não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển 
lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần 
nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng 
trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rổi thì sau đó sẽ là tham 
sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ 
thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt 
được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng 
sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên 
coi quá trọng vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì 
thế nên tiết độ trong ăn uống: không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng 
không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe 
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của mình. Tri túc là biết đủ và thổa mãn với những gì mình có ngay 
trong lúc nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu 
thường nghĩ rằng tri túc rất khó trau đồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu 
chúng ta kiên trì đũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng 
bất thiện cũng như hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng 
ta sẽ cảm thấy luôn hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với 
những người có trí tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với 
cảnh đời, biết suy cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an 
nhiên bình thản. Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu 
sang, với cảnh nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong 
đời sống hằng ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi 
phương cách, chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ 
đoạn nào, miễn sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai 
cũng không cần nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng 
qua là để có cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiễn bạc 
nhiều hơn. Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng 
bóng, rồi lặn và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn 
ánh sáng; gò cao đổi thành vực thắm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. 
Cuộc đời xưa nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, 
hợp tan, chỉ là lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng 
về với hư không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh 
hiện tại. Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản 
dẫn đến việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật 
luôn thuyết giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những 
món như sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đồ cúng 
dường hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; 
nơi ở mà các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý 
với ba điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in 
sâu vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 

Biết đủ và thỏa mãn với những gì mình có ngay trong lúc nầy. Tri 
túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri 
túc rất khó trau đổi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì 
dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng như 
hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn 
hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí tuệ, 
biết quyền biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng 
nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. Với 
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hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh nghèo 
hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng ngày, 
chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, chước mầu, 
thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn sao cho 
mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần nghĩ đến. 
Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có cuộc sống 
tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy 
nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn và biến mất 
về đêm; trăng đây rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành 
vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa nay thịnh 
suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường 
chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư không. Thế 
nên người trí phẩi luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. Đức Phật tán 
dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến việc mở mang 
tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết giẳng sự lợi 
ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như sau: Y áo mà 
các thây nhận được, dù thô hay dù mịn; đỗ cúng dường hay thực phẩm 
các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà các thầy nhận 
được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba điều trên đây có 
thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu vào tâm khẩm 
những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc 
ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiền 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiền não. Họ 
chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
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người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền 
não, và mọi thứ phiễển toái đã xãy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 


IV. Người Tu Phật Nên Luôn Có Tâm Vô Sở Cầu: 

Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ thứ 28 dòng Thiền Ấn Độ và cũng 
là vị sơ tổ của dòng Thiển Trung Hoa, “Vô Sở Cầu” là một trong bốn 
hạnh của Thiền giả. Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham 
trước, thế gọi là câu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an 
tâm trụ nơi vô vi, thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là 
không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi 
theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, 
được gì mà vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, 
chẳng câu. Kinh nói: 'Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét 
biết không cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong. 
Sau cuộc nói chuyện với vua Hán Vũ Đế về tu hành tịnh hạnh vô cầu, 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma đã dạy về “Tam Vô Sở Cầu”như sau: Không, vô 
tướng giải thoát hay đoạn trừ mọi hình tướng bên ngoài là giải thoát, 
và vô nguyện, hay đoạn trừ tất cả mọi mong cầu cho đến khi nào 
không còn một mảẩy may ham muốn hay cố gắng để đạt được bất cứ 
thứ gì là giải thoát, một trong ba loại giải thoát. Thật vậy, chư pháp 
hữu vi như ảo như mộng, sanh diệt, diệt sanh. Có cái gì thường hằng 
cho chúng ta theo đuổi ? Hơn nữa, thế giới hiện tượng chỉ là tương đối, 
trong tai họa đôi khi có phước báo, trong phước báo có khi là tai họa. 
Thế nên người tu Phật nên luôn giữ tâm mình bình thản và không 
khuấy động trong mọi tình huống, lên xuống hay họa phước. Giả dụ 
như một vị Tăng tu tập hẩm hiu nơi sơn lâm cùng cốc, ít người thăm 
viếng hoàn cảnh sống thật là khổ sở cô độc, nhưng cuộc tu giải thoát 
thật là tinh chuyên. Thế rồi ít lâu sau đó có vài người tới thăm cúng 
dường vì nghe tiếng phạm hạnh của người, túp lều năm xưa chẳng bao 
lâu biến thành một ngôi chùa đồ xộ, Tăng chúng đông đảo, chừng đó 
phước thịnh duyên hảo, nhưng thử hỏi có mấy vị còn có đủ thì giờ để 
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tỉnh chuyên tu hành như thuở hàn vi ? Lúc ấy cuộc tu chẳng những rõ 
ràng đi xuống, mà lắm lúc còn gây tội tạo nghiệp vì những lôi cuốn 
bên ngoài. Thế nên người tu Phật nên luôn ghi tâm pháp “Tam vô sở 
cầu nầy.” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, “Có vị sa Môn hỏi Phật, 
“Bởi lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí 
thượng?' Đức Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bên thì hội nhập đạo 
chí thượng, cũng như khi lau kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn 
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tận ái dục và tâm vô sở cầu thì sẽ biết đời trước. 


Buddhists Should Thoroughly 
Cornprehend Desires & Eimofions 


In Buddhism, the term “passion” 1s specifically referred to sexual 
desire. In many scriptural conteXxts It Is used to encompass desire In 
general. Kama refers to desire toward sensually satisfying obJects and 
to the Joy taken In these things. Ït 1s seen as one of the primary 
obstacles on the spiritual path (considered to be one of the major 
hindrances to the Buddhist path). Sense-pleasures, desire for sense- 
pleasures, desire (sexual) or sensual desire, or mental defilement, 
refers to desire toward sensually satisfying objects and to the Joy taken 
1n these things. There are types of sensual desire: form, sound, smell, 
taste, and bodily feeling. Buddhists should always remember that 
desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and 
unfulfiled desires always create suffering. When desires are only 
partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberation. Talking about emotions, 
negafive or positive, are Impermanent (they would not last), but we 
cannot say we don”t care about our emotlons because they are 
1mpermanent. Buddhists should thoroughly comprehend the true nature 
of Greed & Desire, we cannot say both suffering and happiness are 
1mpermanent so we need not seek nor avoid them. We all know that 
negative emotions lead to suffering, whereas positive ones lead to 
happiness, and the purpose of all Buddhists 1s to achieve happiness. So 
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should try to achieve things that cause happiness, and whatever causes 
suffering we should deliberately happiness. 


(A) Greed and Desire In Buddhist Point oƒ View 


L An Overview 0ƒ Greed and Desire: 

Craving (greed, affection, desire). Most people define happiness as 
the satisfaction of all desires. The desires are boundless, but our ability 
to realize them 1s not, and unfulfilled desires always create suffering. 
When desires are only partially fulfilled, we have a tendency to 
confinue to pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. We can only realize 
the true happiness and a peaceful state of mind when our desires are 
few. Thịs 1s one of the øreat steps towards the shore of liberation. The 
Buddha taught: “Craving and desire are the cause of all unhappiness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means beIing 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, affain a peaceful state of mind and have more 
time to help others. 

We are living in a materlal world where we must encounter all 
kinds of obJects such as sights, sounds, tastes, sensations, thoughts and 
Ideas, ect. Desire arlses from conftact with these pleasing obJects. 
Buddhists should always remember that “Desire” not only obscures our 
mind, but 1t Is also a main cause of grasping which causes sufferings 
and afflictions, forces us to confinue to wander 1n the samsara. Desire 
1S one of the twelve links 1n the chain of Causation (midanas). Íts source 
1s delusion caused by attraction to the six objects of sense. Thus, the 
Buddha taught in the Dharmapada Sutra: “It 1s difficult to renounce the 
world. It is difficult to be a householder. It is painful to assoclate with 
those who are not friends. It is painful to be wandering In the samsara 
forever. Reaching the enlightenment and let wander no morel Lets 
suffer no morel (Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his 
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sorrows flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). 
Whoever in this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). Thịs 1s 
mỹ advice to you: “Root out craving; root 1t out, Just like birana 8Ørass 1S 
rooted out. Let not Mara crush you again and again as a flood crushes a 
reed! (Dharmapada 337). Lafent craving 1s not conquered, suffering 
recovers and ørows again and again, just like a tree hewn down ørows 
up again as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any 
man, the thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded 
person 1s still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts 
of lust sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and 
passion flow in all directions, Just like the creeper sprouts and stands. 
Seeing the creeper that has sprung up in your mind, cut it off with 
wisdom (Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment 
and thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught ¡in the cycle of. birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamehnts 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by ifself. He who cuts off. this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who 1s without craving, without attachmert; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 


164 


great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383).” 


II. Dnlimited Seeking: 

“Rajas” 1s a SanskrIt term which 1s Interpreted as “tainted with the 
dust or dirt of love, or lust. In Buddhism, lust is another name for 
affliction. The way of temptation or passion which produces bad karma 
(lifeˆs distress and delusion), cause one to wander 1n the samsara and 
hinder one from reaching enliphtenment. “Kama” 1s also a SanskrIt 
term for “desire,” but 1t specifically refers to sexual desire. Ín many 
scriptural contexfs 1t 1s used to encompass desire in general. Kama 
refers to desire toward sensually satisfying objects and to the Joy taken 
in these things. Ït 1s seen as one of the primary obstacles on the 
spiritual path (considered to be one of the major hindrances to the 
Buddhist path). Sense-pleasures, desire for sense-pleasures, desire 
(sexual) or sensual desire, or mental defilement, refers to desire 
toward sensually satisfying obJects and to the Joy taken In these things. 
Ït Is seen as one of the primary obstacles on the spiritual path. 
“Kamacchanda” 1s a Pali term for “Greed” or “Sensuous lusf” or “Lust 
for sense obljects.” Sensual thoughts defintely reftard mental 
development. They distuirb the mind and hinder concentration. 
Sensuality 1s due to non-restraint of the senses, which when unguarded 
ØIve rise to thoughts of lust so that the mind-flux 1s defiled. Therefore, 
there 1s an urgent need for the practitioner to be on his guard agaInst 
this hindrance which closes the door to deliverance. According to 
Buddhism, passions and delusions which aid rebirth and hinder 
enfrance 1nto nirvana. Klesa 1s also means hindrance of the afflictions 
(the barrler of temptation, passion or defilement, which obstrucfs the 
attainment of the nirvana). Klesa 1s generally divided Infto two gøroups, 
pñnmary and secondary. The primary comprises of such evil Iimpulses 
that lie at the foundation of every tormenting thought and desire. 
Buddhist practitioners should always remember that the nature of 
seeking 1s unlimited. Practitioners who cultivate without thoughts of 
seeking fame and benefit, for they have already eradicated the five 
roots of the hell: wealth, sex, fame, food, and sleep 1n all 
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circumstances. We should cultivate the Way with our own effort. Do 
not crave fame and profits. We should follow the spirit of the 
Bodhisattvas ManJusri, Samantabhadra, Avalokitesvara, Ksitigarbha, 
and other Bodhisatvas for they feel that livinng beings' 
accomplishmenfs are the same as their own accomplishment. They do 
not make dictinctions between self and others. Bodhisattvas Joyfully 
support the merit and virtue they see and hear others doing. 


LII.Characteristics 0ƒ Desire: 

Desre for things ĐDegefs sorrow: In the Anattalakkhana Sutta, the 
Buddha taught: “The thirst for things begets sorrow. When we like 
persons or things, we wish that they belonged to us and were with us 
forever. We do not stop to think about their true nafure or In our øreat 
enthuslasm refuse to think about their true nature. We expect them to 
survive time, but time devours everything. Youth must yield to old age 
and the freshness of the morning dew disappears before the rising sun. 
Both are expression of the natural law of change. 

Desire ƒorces ws f0 confinue to wander ïín the samsara: Human 
beings always desire for different things. The greed of beings can be 
compared to a bottomless barrel that can never be filled. We have been 
greedy ever since the time we were born. From youth through middle 
age to old age and death, our whole lives are driven by greed. If we are 
greedy for profit, we wIill die in the pursuit of profit. Pursuing fame, we 
get burned to death; chasing after profit, we die by drowning. lÝ we 
pursue wealth and honor, the fire of wealth and honor will burn us to 
the ground. We are living in a material world where we must encounter 
all kinds of obJects such as sighfts, sounds, tastes, sensations, thoughts 
and ideas, ect. Desire arIses from contact with these pleasing obJects. 
Buddhists should always remember that “Desire” not only obscures our 
mind, but 1t 1s also a main cause of grasping which causes sufferings 
and afflictions, forces us to continue to wander 1n the samsara. 


IV. The Buddha)°s Teachings on the Greed and Desire: 

According to Buddhism, craving and desire are the cause of all 
unhappiness or suffering. Everything sooner or later must change, so do 
not become attached to anything. Instead devote yourself to clearing 
your mind and finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel 
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satisfiled with few possessions help us destroy greed and desire. This 
means being content with materlal conditlons that allow us to be 
healthy and strong enouph to cultivate. This 1s an effective way fo cut 
through the net of passions and desires, attain a peaceful state of mind 
and have more time to help others. In the Middle Length Discourses, 
the Buddha taught: “O Bhikksus, with sense desires as cause, with 
sense desires as motIves, kings are fighting with kings, khattiya are 
fiphing with khattiya, brahmanas are fiphting with brahmanas, 
householders are fighting with householders, mother 1s fighting with 
son, son 1s fighting with mother, father 1s fighting with brother, brother 
1s fiphting with sister, sister 1s fiphting with brother, friend 1s fighting 
with friend. When they engage themselves In fighting, In quarrels, in 
disputes, they attack each other with hands, they attack each other with 
stones, they attack each other with sticks, they attack each other with 
swords. Thus they are going to death, or to suffer like death. O 
Bhikksus, with sense desires as cause, with sense desires as motIVes, 
they take hold of spears, they take hold of shields, they wear bows and 
arrows. They arrange themselves In two lines, and arrows are thrown at 
each other, knives are thrown at each other, swords are slashed at each 
other. They pierce each other with arrows, they slash each other with 
knives, they cut each other heads with swords. Thus they are goïng to 
death, or to suffer like death.” 


(B) Love and Destre 


L An Overview 0ƒ Craving to Love and Desire: 

Lust (tanha Iincludes craving for sensuality, craving for existence, 
and craving for non-existence). According to Buddhism, so long as you 
are caupht In the Iron pincers of craving, you experience pain and 
afflictions. However, If you wish to reduce or eliminate that pain, you 
will have to subdue, and even renounce, your strong craving for 
sensual pleasure. You are confronted with a choice: to enJoy sensual 
pleasure, you must be prepared to experience suffering and afflictions, 
Or fO renounce craving so as to delight in spiritual happiness. There are 
no fwo ways at the same time for you. In the sea of birth and death, 
emotional love 1s the fundamental obstacle to the Way. Sincere 


167 


Buddhists should always remember that feelings of love and desire, 
whether for people or things, will hinder us from maKing progress In 
our cultivation. In other words, love and desire are Just birth and death, 
and birth and death are Just love and desire. Love and desire are to root 
of birth and death. If we do not break through the Ignorance of love and 
desire, we can never escape the sea of birth and death. How can we 
escape the sea of birth and death? Sincere Buddhists should listen to 
the Buddha”s Teachings, should cut off love and desire. Other than that, 
there exIsts no other way, and there 1s no exceptionl 


HI. Craving to Love and Destre Is Just Bừữth and Death-Death 
and Bừth: 

Sincere Buddhists must minimize in engaging emotional love 
because once you have emotional love, you cannot cut off the root of 
suffering, and thus, you must be sinking and floating in the sea of birth 
and death. In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “For 
women, you should think of those who are elderly as your mothers, 
those who are older than you as your elder sisters, those who are 
younger than you to you as your younger sister, and those who are very 
young as your children. Resolve to save them and get rd of all 
unwholesome thoughts.” Furthermore, whatever you are fond of, you 
love; and whatever you dislike, you hate. Both love and hate deal with 
thngs on an emotonal level. Buddhist culivators should be 
compassionate to all beings, should treat people with a spirit of 
kindness and compassion, should always be considerate of others and 
make people happy, but there should never let any thoughts of 
emotional level involved. Sincere Buddhists should see that love and 
desire are very troublesome. From beginningless eons until now, we 
have failed to end birth and death because of craving of love and 
desire. Thus, we can only transcend the Triple Realm and liberated 
†rom the sea of birth and death by cutting off love and destre. 


HII The Buddha's Teachings on Love & Destres in Buddhist 
Scriptures: 
In The Long Discourse, the Buddha taught: “Craving and desire are 
the cause of all unhappiness. Everything sooner or later must change, 
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so do not become attached to anything. Instead devote yourself to 
clearing your mind and finding the truth, lasting happiness.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha”s teaching on “Desire” as follows: 
Craving grows like a creeper which creeps from tree to tree Just like 
the Ignorant man wanders from life to life like a fruit-loving monkey In 
the forest (Dharmapada 334). Whoever binds to craving, hIis sorrows 
flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). Whoever In 
this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall away Just like 
water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). This 1s my advice to 
you: “Root out craving; root 1t out, Just like birana grass 1s rooted out. 
Let not Mara crush you again and agaIn as a flood crushes a reedl! 
(Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering recovers 
and grows again and again, Just like a tree hewn down grows up agaIn 
as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). lÝ in any man, the 
thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded person 1s 
stlll looking for pleasure and passion, and torrential thoughts of lust 
sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and passion 
flow In all directions, Just like the creeper sproufs and stands. Seeing 
the creeper that has sprung up In your mind, cut It off with wisdom 
(Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment and 
thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught ¡in the cycle of. birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticIlsm or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamenIs 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
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web spun by Ifself. He who cuts off. this bond, retire from the world, 
with no clinging, wIll leave all sorrow behind (Dharmapada 347). Men 
who are disturbed by evil thoughts, swayed by strong passions and 
yearned only for pleasure; his craving ørows more and more. Surely he 
strengthens his own fetters (Dharmapada 349). He who wants to 
subdue evil thoughts, should meditate on the Impurities of the body. Be 
mindfuil to make an end of craving, and to stop Mara's bond 
(Dharmapada 350). He who has reached the goal, without fear, without 
craving and without desire, has cut off the thorns of life. Thịs 1s his final 
mortal body (Dharmapada 351). He who Is without craving, without 
attachment; who understands subtleties of words and meanings; they 
are truly a great wise who bear the final mortal body (Dharmapada 
352). Ihave overcome myself, I do know all. [ am attached to none. I 
have renounced all, Ï am free from all craving; having by myself 
affained supernatural knowledge, to whom shall I call my teacher? 
(Dharmapada 353). No gift 1s better than the gift of Truth (Dharma). No 
taste 1s sweeter than the taste of truth. No Joy 1s better than the Joy of 
Truth. No conquest 1s better than the conquest of craving; 1t oVercomes 
all suffering (Dharmapada 354). Riches ruin the foolish, not the seekers 
of Nirvana. He who craves for wealth destroys himself as If he were 
ruining others (Dharmapada 355). Human beings are damaged by 
craving Just like weeds damage the fields. Therefore, to give to those 
who rid of craving, yIelds great reward (Dharmapada 359). In the 
Forty-Iwo Sections Suftra, the Buddha taught on “Desire” as follows: 
“People who cherish love and desire do not see the Way. lt 1s Just as 
when you stir clear water with your hand; those who stand beside 1t 
cannot see their reflections. People who are Immersed In love and 
desire have turbidity in their minds and because of 1t, they cannot see 
the Way. You Sramanas should cast aside love and desire. When the 
filth of love and desire disappears, the Way can be seen.” (Chapter 16). 
“There are people who follow emotion and desire and seek for fame. 
By the time thetr reputation 1s established, they are already dead. 
Those who are greedy for worldly fame do not study the Way and wear 
themselves out in wasted effort. It is Just like a stick of burning Incense 
which, however fragrant 1ts scent, consumes 1tself. So too, greed for 
fame brings the danger of a fire which burns one up In 1s aftermath.” 
(Chapter 21). “As to love and desire, no desire 1s as deep-rooted as 


170 


sex; there 1s nothing greater than the desire for sex. Fortunately, If 1s 
one of a kind. If there were something else like 1t, no one 1n the world 
would be able to cultivate the Way.” (Chapter 24). “A person with love 
and desire 1s like one who carries a torch while walking agaInst the 
wind, he 1s certain to burn his hand.” (Chapter 25). “IThose of the Way 
are like those who carry dry ørass; If 1s essential to keep 1t away from 
oncoming fire. People of the Way look upon desire as something they 
must keep at a distance.” (Chapter 30). “Out of love and desire, people 
ØIV€ rIS€ fO WOrry; Out of worry they give rise to fear. If you are apart 
from love, what worrIes are there? What fears?” (Chapter 32). 


(C) Fie Destres 


Ordinary people define happiness as the satisfaction of all desires, 
but Buddhism believes that more desire brings more suffering because 
these desires are boundless but our ability to realize them 1s limited. 
Once desires are unfulfiled, we suffer. When desires are partially 
fulfilled, we continue to pursue their complete fulfilliment, and we 
create more suffering. It is only after we feel self-sufficlent with few 
desires, and no longer pursue fulfillment of desires, we then can have a 
peaceful state of mind. According to Buddhism, five desires mean the 
five creature desires stimulated by the objects of the five earthly 
senses. The five desires, arising from the obJects of the Íive senses or 
1nternal organs, such as things seen, heard, smelt, tasted, or touched. 
FIve desires are five kinds of desire stimulated by external materials. 
First, the Desires of wealth which includes a) the desires of power and 
money, b) desires for talent. Second, desire of sex or beauty. Third, 
desire of fame, Influence and praises. Fourth, desire of food and drink 
or eating. Fifth, desire of sleep and rest. Buddha Sakyamuni compared 
senfient beings chasing after the fleeting pleasures of this world to a 
child licking honey off a sharp knife. There 1s no way they can avoid 
hurting themselves. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five strands of sense-desire (cords of sensual 
pleasure): First, a sight seen by the eye as being desire, attractive, nice, 
charming, associated with lust and arousing passion. Second, a sound 
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heard by the ear as being desire, attractive, nice, charming, associated 
with lust and arousing passion. Third, a smell smelt by the nose as 
being desire, attractive, nice, charming, associated with lust and 
arousing passion. Fourth, a flavour tasted by the tongue as being desire, 
aftractive, nice, charming, associated with lust and arousing passion. 
Fifth, a tangible obJect felt by the body as being desire, aftractIve, nIve, 
charming, associated with lust and arousing passion. How can we 
practice the practice of disgust of the five desires? If a Pure Land 
cultivator wishes to be assured of rebirth, he or she should always 
practice the practice of disgust of the five desires. This practice of 
disgust refers to the fact that common people have been bound by the 
five desires from time Immemorial. Thus, they wander along the sIx 
paths, enduring untold suffering! In that quagmire, unless they become 
disgusted with the five desires, how can they escape the cycle of birth 
and death? Therefore, the Pure Land cultvator should constantly 
visualize this body as a mass of flesh and bones, blood and pus, a 
skinbag containing phlegm, pus, urine, feces and other foul-smelling 
substances. The Parinirvana Sutra states: “This fortress of body, only 
evil, deluded demons could tolerate living In 1t. Who with any wisdom 
could ever cling to or delight in such a skinbag!” Another scripture 
states: ““This body 1s the confluence of all kinds of suffering; 1t 1s a JaIl, 
a prison, a mass of ulcers; everything 1s Iimpure. In truth, 1t 1s not worth 
clinging to, even the celestial bodies of detties are no different.” 
Therefore, whether walking, standing, siting or reclining, whether 
asleep or awake, cultivators should always visualize this body as 
nothing but a source of suffering, without any pleasure, and develop a 
deep sense of disgust, thus gradually becoming free from lustful 
thoughts. Moreover, the cultivator should also engage In the seven 
types of meditation on Impurity. Our own bodies being thus, the bodies 
of others are likewise. If we constantly meditate on these seven 
Impurities, we wIll develop disgust toward those male and female 
forms which ordinary people Judge handsome and beautiful. The 
flames of lust will thus gradually diminish. If, in addition, we can 
practice the meditatlons on the Nine Kinds of Foulers, so mụch the 
better. In the Buddha and His Teachings, Most Venerable Narada 
mentioned six conditions that tend to the eradication of sense-desires: 
FIirst, perceiving the loathsomeness of the obJects. Second, constant 
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meditation on loathsomeness. Third, cultivating sense-restraint. Fourth, 
having moderation In food. Fifth, having good friendship. Sixth, having 
profitable talk. 


(D) Six Destres 


Desire for and love of the things of this life. Craving (greed, 
affection, desire). Most people define happiness as the satisfaction of 
all desires. Greed and lust are unrestrained desires for materlal 
pOSSesslons such as food, sleeping, sexual 1ntercourse, etc., all related 
to sensual pleasures. Sentient beings always wish for different things. 
Their greed 1s Insatiable. Once we fulfill one wish, we will start craving 
for something else. The greed of sentient beings can be compared to a 
bottomless barrel that can never be filled. We have been greedy ever 
since the time we were born. From youth through middle age to old age 
and death, our whole life are driven by greed. If we are greedy for 
fame, we wIll die in the pursuit of fame. IÝ we are greedy for profit, we 
wIll die In the pursuit of profit. Pursuing fame, we get burned to death 
by the fire of fame; pursuing profit, we die by drowning under the flood 
Of profit. IÝ we are pursuing wealth and honor, the wind of wealth and 
honor will cause our death. Besides, we also have a desire for 
appropriatlons, showing off, authority, and profits. Since they are like 
bottomless barrel, neither obsessive greed nor desire can be stopped or 
satisfied. Through tricks, expedients, and manipulations we try to reach 
our goal Irrespective of whatever happens to others. We Buddhists 
must see that greedy people are generally selfish, wIcked, and prone to 
cause sufferings to others. As a result, they transform this world into a 
battlefield where tears are shed like streams, and sufferings rise like an 
ocean tide. 

As mentoned above, emotfions, negafV€ Or pOSIIV€, ar© 
1mpermanent (they would not last), but we cannot say we don”t care 
about our emotlons because they are Impermanent. Buddhists cannot 
say both suffering and happiness are Impermanenf so we need not seek 
nor avoid them. We all know that negative emotions lead to suffering, 
whereas positive ones lead to happiness, and the purpose of all 
Buddhists 1s to achieve happiness. So should try to achieve things that 
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cause happiness, and whatever causes suffering we should deliberately 
happIness. According to Buddhism, six emotions arising from the sIx 
Organs of sense: Emotlons arising from the eyes. Emotions arising from 
the ears. Emotlons arising from the nose. Emotilons arIsing from the 
tongue. Emotlons arising from the body. Emotlons arising from the 
mind. Practitioners of mindfulness always consider the six senses are 
obJects of cultivation. According to Bikkhu Piyananda in The Gems of 
Buddhism Wisdom, you must always be aware of the sense organs such 
as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arIsing as 
a result of this confact: eye 1s now in contact with forms (rupa); ear 1s 
noW 1n confact with sound; nose 1s now 1n conatct with smell; tongue 1s 
now 1n contact with taste; body 1s now in contact with touching; and 
mind 1s now 1n contact with all things (dharma). 

Worldly desires are boundless, but our ability to realize them 1s 
not, and unfulfilled desires always create suffering. When desires are 
only partially fulfilled, we have a tendency fo continue fo pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberation. Buddha taught: “Craving 
and desire are the cause of all unhappiness or suffering. Everything 
sooner or later must change, so do not become attached to anything. 
Instead devote yourself to clearing your mind and finding the truth, 
lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfiied with few possesslons 
help us destroy gpreed and desire. This means being content with 
material conditions that allow us to be healthy and strong enough to 
cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, atfain a peaceful state of mind and have more time to help 
others. 


(E) Seven Emofons 


L An Overview 0ƒ Emofions: 
Emotions mean all feelings and emotions, whether good or bad, 
wholesome or evil, disturb the peacefulness of the mind. Emotions, 
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negafive or positive, are Impermanent (they would not last), but we 
cannot say we don”t care about our emotlons because they are 
1mpermanent. Buddhists cannot say both suffering and happIness are 
1mpermanent so we need not seek nor avoid them. We all know that 
negative emotions lead to suffering, whereas positive ones lead to 
happiness, and the purpose of all Buddhists 1s to achieve happiness. So 
should try to achieve things that cause happiness, and whatever causes 
suffering we should deliberately happiness. The Buddha taught that 
Monks and Nuns who have emotional attachment to another person 
break Buddhist precepts. ÀA Bhiksuni who has an emotional attachment 
to another person, whether male or female, commifs a Sangha 
Restoration Offence: Because her feelings are not reciprocated by the 
other, finds ways to damage the reputation of the other person. When 
she sees the other person Interacting with someone else she manIfests 
Jealousy or anger, causing disturbance In the Sangha. Uses her 
authority to prohibit the other person from having a close relationship 
with anyone else, and tells others that they are not to have a close 
relatlonship with the person to whom she 1s attached. Knowing that the 
other person has an emotional attachment with the third person, she 
does everything she can to separate them, and drives the third person 
out of the community. À Bhiksu or Bhiksumi, after being reminded by 
four or more monks or nuns that he or she 1s emotionally attached to 
another person, whether female or male. However, he or she refuses to 
listen, denies 1t, tries to negate what they say, or eXpresses anger, he or 
she commits an Expression of Regret Offence. 


LH. Secyen Emofions: 

According to Buddhism, there are seven kinds of emotlons. Firsí, 
Joy, Pleasure or Happiness: Generally speaking, what can be borne 
with ease 1s happiness. Ordinary happiness 1s the gratification of a 
desire. However, as soon as the thing desired 1s achieved, then we 
desire something else or some other kind of happiness, for our selfish 
desires are endless. Money cannot buy happiness, or wealth does not 
always conduce to happiness. In fact, real happiness 1s found within, 
and 1s not be defined In terms of wealth, power, honours, or conquesfs. 
The Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. They 
are the happiIness of possession, health, wealth, longevity, beauty, Joy, 
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strength, property, children, etc. The Buddha does not advise all of us 
to renounce our worldly lives and pleasures and retire to solitude. 
However, he advised lay disciples to share the enjoyment of wealth 
with others. We should use wealth for ourselves, but we should also 
use wealth for the welfare of others. What we have 1s only temporary; 
what we preserve we leave and go. Only karmas will have to go with 
us along the endless cycle of births and deaths. The Buddha taught 
about the happiness of lay disciples as follows: “A poor, but peace life 
1s real happiness. Leading a blameless life 1s one of the best sources of 
happiness, for a blameless person 1s a blessing to himself and to others. 
He 1s admired by all and feels happler, being affected by the peaceful 
vibratlons of others. However, 1t Is very difficult to get a good name 
from all. The wisemen try to be Indifferent to external approbation, try 
to obtain the spiritual happiness by transcending of material pleasures.” 
Then the Buddha continued to remind monks and nuns: “Nirvana bliss, 
which 1s the bliss of relief from suffering, 1s the highest form of 
happiness.” Thus, the Buddha taught on Happiness In the Dharmapada 
Sutra: “Happy 1s the birth of Buddhas! Happy 1s the teaching of the 
True Law! Happy 1s the harmony In the sanghal Happy 1s the discipline 
of the united ones! (Dharmapada 194). Oh! Happily do we live without 
hatred among the hateful! Among hateful men we dwell unhatingl 
(Dharmapada 197). Oh! Happily do we live in good health among the 
ailing! Among the ailing we dwell in good health! (Dharmapada 196). 
Oh! Happily do we live without greed for sensual pleasures among the 
greedy! Among the greedy we dwell free from greed! (Dharmapada 
199). Oh! Happily do we live without any hindrance. We shall always 
live In peace and jJoy as the gods of the Radiant Realm (Dharmapada 
200). Victory breeds hatred, defeat breeds suffering; giving up both 
victory and defeat will lead us to a peaceful and happy lie 
(Dharmapada 201). If by giving up a small happiness or pÏeasure, one 
may behold a larger Joy. A far-seeing and wise man will do this (a wIse 
man will leave the small pleasure and look for a larger one) 
(Dharmapada 290). It 1s pleasant to have friends when need arises. 
EnJjoymernt 1s pleasant when shared with one another. Merit 1s pleasant 
when life 1s at Ifs end. Shunning of (giving up) all evil 1s pleasant 
(Dharmapada 331). To revere the mother 1s pleasant; to revere the 
father Is pleasant; to revere the monks 1s pleasant; to revere the sages 
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1s pleasant (Dharmapada 332). To be virtue until old age 1s pleasant; to 
have steadfast faith 1s pleasant; to attain wIsdom 1s pleasant; not to do 
evil 1s pleasant (Dharmapada 333). Second, Sorrow or Grieƒf: In 
Buddhist teachings, Sorrow and Joy, each producing the other, or each 
being inherent 1n the other. Thửrd, Love: There are many different 
meanings of “Love”. Love as craving or sexual desire 1s one of the 
maJor causes of sufferings and rebirth. According to Buddhism, love 1s 
understanding, love does not Judge or condemn, love listens and 
understands, love cares and sympahizes, love accepts and forgives, and 
so on and and so on. Thus, in Buddhism, love has the meaning of 
“selfless love” which accompamies with loving-kindness, compassion, 
Joy, and equanimity. Love goes hand-in-hand with compassion. When 
we have a loving heart, compassion arIses easily in us. Whenever we 
see somebody suffering, we feel an urge to reach out to help the 
person ease his or her suffering. To remove or ease another”s suffering 
1s the main characteristic of love. Thus, those who 1s compassionate, 
loving and forgiving, they really understand the meanings of the word 
“Love” in Buddhism. In fact, emancipation in Buddhism 1s not 
unrealistic, 1ƒ we know how to focus from “Selfish” to “Altruistic”, and 
think more about others' well-being and welfare, we have already 
liberated ourselves. There are two kinds of love: passion love and 
religIous love. Ordinary human love springing from desire, In contrast 
with religious love (Pháp ái). Love Inspired by desire through any of 
the five senses. Ordinary human love springing from desire, In contrast 
with religious love (Pháp ái). Love inspired by desire through any of 
the five senses. Bodhisattva or religIous love springing from the vow to 
save all creatures. Bodhisattva love with desire to save alÌ creatures, 1n 
contrast with ordinary love. Fouríh, Hafe: Hate or Jealousy means to 
be Jealous of another person thinking he or she has more talent than we 
do (to become envious of the who surpass us In one way or other). 
Jealousy can be a consuming fire in our mind, a state of suffering. In 
medifation, Iƒ we want to eliminate Jealousy, we should see and feel it 
without Judgment or condemnation for Judgment and condemnation 
only nourish Jealousy In our mind. Buddha taught: “When you hate 
others, you yourself become unhappy. But when you love others, 
everyone 1s happy.” In order to eliminate “hate,” you should meditate 
on loving-kindness, pity and compassion. In the Dharmapada Sutra, the 
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Buddha makes 1t very clear that with a heart filled with hate and 
animosity, a man cannot understand and speak well. A man who 
nurtures displeasure and animosity cannot appease his hate. Only with 
a mind delighted in harmlessness and with loving kindness towards all 
creatures 1n him hate cannot be found. Fÿ?h, Desire: Greed and lust 
are unresírained desires for materlal possessions such as food, 
sleeping, sexual Intercourse, etfc., all related to sensual pleasures. We 
also have a desire for approprlatlons, showing off, authority, and 
profits. Since they are like bottomless barrel, neither obsessive greed 
nor desire can be stopped or satisfied. Throuph tricks, expedients, and 
manipulatons we try to reach our goal Irrespective of whatever 
happens to others. We Buddhists must see that greedy people are 
generally selfish, wicked, and prone to cause sufferings to others. As a 
result, they transform this world Into a battlefield where tears are shed 
like streams, and sufferings rise like an ocean tide. Lust 1s the string of 
craving and attachment confines us to samsara”s prIson. In other words, 
craving and attachment are not only roots that prevent us from beIing 
sufficiently moved to renounce samsara, but they are also two of the 
man things that bind us to samsara. In order to overcome craving and 
attachment, we should contemplate on the Impurity of the body. When 
we are attached to someone, for example, consider how that person 1s 
Just a sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment 
and craving wIll diminish. The hindrance of sensuality (sensual desire). 
Sensual desire 1s lust for sense obJects. Sensual thoughts definitely 
retarded mental development. They disturb the mind and hinder 
concenftration. Sensuality 1s due to non-restraint of the six senses, 
which when unguarded giIve rises to thoughts of lust so that the mind- 
flux is defiled. Hence the need for any Buddhist 1s to be on his guard 
against this hindrance which closes the door to deliverance. The first 
mental fetter Is to be chained to the various obJects of the senses. 
Desiring only pleasant obJects, one will be dissatisfiied with what 1s 
really occurring In the present moment(. The primary obJect, the rising 
and falling of the abdomen, may seem Iinadequate and uninteresting In 
comparison with one”s fanfasies. If this dissatisfaction occurs, one”s 
meditative development will be undermined. S¡ix/b, Anger: Anger 1s the 
highly disturbed aspect of the mind that arises when we see something 
unpleasant. The obJects of anger could be sentient beings or Inanimate 
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obJects; when we Involve ourselves with them they completely disturb 
and torment our mind and we wish to harm them. Anger does great 
damage, for It can destroy our root merits as 1ƒ they had been burnt In a 
fire. Anger Is responsIble for people taking lives, beating or stabbing 
others. A desirable obJect leads beings to attachment, whereas an 
undesirable one leads to aversion. These are two great fires that burn 
the whole world. They also produce all kinds of sufferings for sentient 
beings. As In the case of sense-desire, If is unwise and unsystematic 
attention that brings about 1ll-will. When not under confrol, 1ll-will 
propagates I1fself, saps the mind and clouds the vision. It distorts the 
entire mind and thus hinders awakening to Ignorance, not only hamper 
mental growth, but also destroy the whole forest of merits which we 
had accumulated In so many lives. III-will or Hatred 1s one of the three 
poIsons in Buddhism (greed, anger, Ignorance). This 1s one of the three 
fires which burn In the mind until allowed to die for fuelling. Anger 
manifesfs 1tself in a very crude manner, destroying the practitioner In a 
most effective way. To subdue anger and resentment, we must develop 
a compassionate mind. According to Buddhist psychology, the menfal 
factor of aversion 1s always linked to the experlence of pain. One may 
be greedy and happy, but never angry and happy at the same time. 
Anyone who cultures hatred, anger, malice, nurses revenge or keeps 
alive a grudge 1s bound to experience much suffering for he has laid 
hold a very potent source of 1t. Those who exercise thetr hatred on 
others as In killing, torturing or maiming may expect birth in a state, 
compared In the scriptural simile to a pifull of glowing situations, 
where they will experience feelings which are exclusively painful, 
sharp, severe. Only in such an environment will they be able to 
experience all the misery which they, by their own cruelty to others, 
have brought upon themselves. The Buddha taught: “Bandits who steal 
me€rifs are of no comparison to hatred and anger. Because when hatred 
and anger arise, inevitable Iinnumerable karma will be created. 
Immediately thereafter, hundreds and thousands of obstructions will 
appear, masking the proper teachings of enlightenment, burying and 
dimming the Buddha Nature. Therefore, A thought of hatred and anger 
had Just barely risen, ten thousands of karmic doors will open 
Immediately. It 1s to say with Just one thought of hatred, one must 
endure all such obstructions and obstacles.” In the Dharmapada Sutra, 
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the Buddha taught: “One should give up anger; one should abandon 
pnde. One should overcome all fetters. No suffering befall him who 
calls nothing his own (Dharmapada 221). He who controls his anger 
which arises as a rolling chariot. He 1s a true charioteer. Other people 
are only holding the rein (Dharmapada 222). Conquer anger by love; 
conquer evil by good; conquer stingy by giving; conquer the liar by 
truth (Dharmapada 223).One should guard against the bodily anger, or 
physical action, and should control the body. One should give up evil 
conduct of the body. One should be of good bodily conduct 
(Dharmapada 231). One should guard against the anger of the tongue; 
one should control the tongue. One should give up evil conduct In 
speech. One should be of good conduct in speech (Dharmapada 
232).One should guard against the anger of the mind; one should 
confrol the mind. One should give up evil conduct of the mind. One 
should practice virtue with the mind (Dharmapada 233).” Seyenth, 
Fear: In nowadays socIety, one fears everything, fear of no money, 
fear of homelessness, fear of sickness, old-age and death, etc. In fact, 
because of lack of understanding about the real nature of life, we try to 
maintamn things that we are unable to, thats why we feel fear of 
everything. Buddhists should always remember that life 1s changeable 
and 1t composes of a bundle of changeable (impermanent) elements. 
Once we understand the real nature of life, we don”t have the feeling 
of fear In life anymore. 


(F) To Cultivate to Moderate Desires & Emofions 


L  Disadvanfages 0ƒ the Sensual Pleasures: 

To Buddhism, sensual pleasure are something fleeting, something 
that comes and goes. Can something be really called “Happiness” 
when It is here one moment and gone the next? Is It really so enJoyable 
fo go around hunting for something so ephemeral, which 1s changing all 
the time? Look at the amount of trouble we have to go through to get 
all those sensual pleasures which we think will bring us happiness. 
Some people have such strong desire for pleasure that they wIll break 
the law, commit brufal crimes and cause others to suffer Just so they 
can experience these pleasures. They may not understand how mụuch 


180 


suffering they themselves will have to endure in the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happiness, so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. AlI the problems 
In this world are rooted In the desire for pleasure. Ít 1s on account of 
the need for pleasure that quarrels occur within the family, that 
neighbors do not get along well, that states have conflict and nations øo 
to war. Ït 1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, 
afflictions, and all kinds of problems plague our world, that people 
have gone beyond their humanness Into great cruelty and inhumanity. 


HỈ. To Balance Lust: 

Only 1ƒ we have no desire for ourselves; IÝ we are working and 
earninng money 1n order to help other people; If we make Zen our 
business and our business 1s Zen only, then how clear and happy our 
le will bel However, most people don”t understand this. They are 
only interested in making a lot of money or becoming successful In 
worldly business. Remember, this 1s only a small “I'. Devout Buddhists 
should make a lot of money to help all people, then even we creafe our 
worldly business, 1t 1s a good business. It 1s a selfish desire for more 
than we need or deserve, such as food, house, car, wealth, honors, efc. 
Eyes are longing for viewing beautiful forms without any satisfaction, 
ears are longing for melodious sounds, nose 1s longing for Íraprance, 
tongue 1s longing for delicate tastes, body 1s longing for soothing 
touches, and mind 1s longing for various emotions of love and hate 
†rom self and others. Human beings” greediness 1s like a barrel without 
bottfom. It 1s Just as the great ocean obtaining continuously the water 
from hundreds and thousands of large and small rivers and lakes 
everyday. In this Dharma Ending Age, sentlent beings, especially 
human beings use every method to manipulate and harm one another. 
Senfient beings” lives, especially, those of human beings” are already 
filed with pain and sufferings, now there are even more pain and 
sufferings. Through tricks, expedients, and manipulatlons we try to 
reach our goal Irrespective of whatever happens to others. Greed 1s a 
powerful mental force that drives people to fight, kill, cheat, lie and 
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perform varilous forms of unwholesome deeds. The desires are 
boundless, but our ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires 
always create suffering. When desires are only partially fulfilled, we 
have a tendency to continue fo pursue until a complete fulfilliment 1s 
achieved. Thus, we create even more suffering for us and for others. 
We can only realize the true happiness and a peaceful state of mind 
when our desires are few. This Is one of the great steps towards the 
shore of liberation. The Buddha taught: “Greed and desire are the 
cause of all unhappiness or suffering. Everything sooner or later must 
change, so do not become attached to anything. Instead devote yourself 
to clearing your mind and finding the truth, lasting happiness.” 
Knowing how to feel satisfied with few possessions help us destroy 
greed and desire. This means being content with material conditions 
that allow us to be healthy and strong enough to cultivate. This 1s an 
effective way to cut through the net of passions and desires, atfain a 
peaceful state of mind and have more time to help others. Zen helps us 
balance “Lust" by contemplation of loathsomeness. Attachment to 
bodily form 1s one extreme, and one should keep the opposite in mind. 
Examine the body as a corpse and see the process of decay, or think of 
the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, feces, and so forth. 
Remembering these and visualizing the loathsome aspects of the body 
wIll free us from lust. Eurthermore, through Zen, we can see the string 
Of craving and attachment confines us to samsara's prison. In other 
words, craving and attachment are not only roots that prevent us from 
being sufficiently moved to renounce samsara, but they are also two of 
the main things that bind us to samsara. In order to overcome craving 
and attachment, we should contemplate on the Iimpurtity of the body. 
When we are attached to someone, for example, consider how that 
person 1s Just a sack full of six kinds of filthy substances. Then our 
attachment and craving wIll diminish. 


HII Buddhist PracHtioners Should Always Be Confent With Few 
Destres and Safisy With What We Have: 
Content with few desires. “Thiểu Dục” means having few desires; 
“tri túc” means being content. Knowing how to feel satisfied with few 
pOSSessions means being content with material conditions that allow us 
to be healthy and strong enouph to practice the Way. “Knowing how to 
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feel satisfied and being content with material conditlons” Is an 
effective way to cut through the net of passions and desires, atfain a 
peaceful state of body and mind and accomplish our supreme goal of 
cultivation. Being content with few desires means having few desires. 
Here “desires” Include not only the desire for money and material 
things but also the wish for status and fame. It also indicates seeking 
the love and service of others. In Buddhism, a person who has attained 
the mental stage of deep faith has very few desires and 1s indifferent to 
them. We must note carefully that though such a person 1s indifferent to 
worldly desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he has a great 
desire for the truth. To be Indifferent to the truth 1s to be slothful in life. 
To be content with few desires also means to be satisied with little 
material gain, that 1s, not to feel discontented with one”s lot and to be 
Íree from worldly cares. Nevertheless, this does not mean to be 
unconcerned with self-improvement but to do one”s best In one”s work 
without discontent. Such a person will never be Ignored by those 
around him. But even 1f people around him 1gnored him, he would feel 
quite happy because he lives like a king from a spiritual point of view. 
We must have few desires In two areas: the desires for food and sex. 
Food and sex support Ignorance In perpetrating all sort of evil. Thus, 
Confucius taught: “Food and sex are part of human nature.” That 1s to 
say we are born with the craving for foos and sex. Why 1s that we have 
not been able to demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and 
reveal our wisdom? Because we always crave for food and sex. 
Sincere Buddhists should always remember that food gives rise tO 
sexual desire, and sexual desire gIves rise to Ignorance. Once the 
desire for food arIses, the desire for sex arises as well. Men are 
aftracted to beautiful women, and women are charmed by handsome 
men. People become Infatuated and obsessed and cannot see through 
therr desires. The nourishment from the food we eat 1s transformed Into 
reporductive essence; and once that essence 1s full, sexual desire 
arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too Imporfant. 
Sincere Buddhists should practice moderation and eat only enough to 
sustain ourselves. We should neither eat very rích food, nor eat spoIÏt 
food, for eIther one could ruin our health. To be satisfied with what we 
have at this very moment means satisfaction or contentment 1s a 
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characteristic of the really happy Individual. The ordinary people seem 
to think that it 1s difficult to cultivate and develop contentment. 
However, with courage and determination to control one°s evil 
Iinclination, as well as to understand the consequences of these evil 
thoughts, one can keep the mind from being soiled and experlence 
happIness through contentment. For those who have wisdom, know 
how to apply themselves and are able to endure life, and are able to 
thnk cleverly, wil fínd peace in his fate under whatever 
circumstances. With the conditions of wealth, one satisfies and 1s at 
peace with being wealthy; with the conditions of poverty, one satIsfies 
and 1s at peace with being impoverished. In fact, in our lifetime, we 
engage In all kinds of activities, think and calculate every Imaginable 
method without abandoning any plot, so long as 1t 1s beneficial, but 
whether or not our actions affect others we never care. We have been 
dong all these for what? For a better life, clothes, house, and for 
storing more money. If we think carefully, we will see that the sun 
rIses, reaches 1s stand still, and then it will set and disappears In the 
evening; a full moon will soon become half, quarter, then lose Its 
brightness; mountains become deep canyons; oceans become hills of 
berries, et(c. The way of life has always been rise and fall, success and 
failure, victory and defeat, lost and found, together and apart, liíe and 
death, etc., goes on constantly and there 1s absolutely nothing that 
remain unchanged and eternal. People with wisdom should always 
satisfy with their current circumstances. The Buddha extols simple 
living as being more conducive to the development of one”s mind. 
Thus, the Buddha always preaches the self-contentmernt for the benefit 
of the Bhikkhus as follow: The robes or clothes they receive, whether 
coarse or fine; alms or food they receive, whether unpalatable or 
deliclous; the abodes or houses they receive, whether simple or 
luxurious. Those who satisfy with these three conditions can reduce the 
desires, and at the same time develop the habits and values of simple 
living. 

Saftisfaction or contentment 1s a characteristic of the really happy 
individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to 
cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control one”s eviÏl inclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
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being soiled and experIence happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditons of wealth, one 
satisfes and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as If 1s 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches 1(s stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon will soon become haÏf, quarter, 
then lose 1fs brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, life and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. 

Devout Buddhists should always remember that to Buddhism, 
sensual pleasure are something fleeting, something that comes and 
goes. Can something be really called “Happiness” when 1t 1s here one 
moment and gone the next? Is it really so enJoyable to go around 
hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the time? 
Look at the amount of trouble we have to go through to get all those 
sensual pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people 
have such strong desire for pleasure that they will break the law, 
commit brutal crimes and cause others to suffer Just so they can 
experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
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suffering they themselves will have to endure in the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happiness, so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering wIll always follow craving. AlI the problems 
In this world are rooted_ In the desire for pleasure. Ít 1s on account of 
the need for pleasure that quarrels occur within the family, that 
neiphbors do not get along well, that states have conflict and nations øo 
fo War. Ït 1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, 
afflictions, and all kinds of problems plague our world, that people 
have gone beyond their humanness Into great cruelty and inhumanity. 


IV. Buddhist PractiHoners Should Always Have the Mind oƒ 

Non-Seeking: 

According to the first patriarch Bodhidharma, the 28” Patriarch 
from India and also the IŸ Patriarch in China, “Not to seek after 
anything” 1s one of the four discIplinary processes. By “not seeking 
after anything" 1s meant this: “Men of the world, in eternal confusion, 
are attached everywhere to one thing or another, which 1s called 
seeking. The wise, however, understand the truth and are not like the 
vulgar. Their minds abide serenely in the uncreated while the body 
turns about in accordance with the laws of causation. All things are 
empty and there 1s nothing desirable and to be sought after. Wherever 
there 1s nothing merit of briphtness there follows the demerit of 
darkness. The triple world there one stays too long 1s like a house on 
fire; all that has a body suffers, and who would ever know what 1s rest? 
Because the wise are thoroughly acquainted with this truth, they get 
neer attached to anything that becomes, their thoughts are quieted, they 
never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have 
sufferings; when seeking ceases you are blessed. Thus we know that 
not to seek Is verily the way to the truth. Therefore, one should not 
seek after anything.” Bodhidharma taught about three Non-seeking 
practices or three doors of liberation: Emptiness, signlessness or to øet 
rid of the idea of form, or externals. There are no objects to be 
perceived by sense-organs, one of the three emancipatlons, and 
wishlessness or to get rid of all wishes or desires until no wIsh oŸ any 
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kínd whatsoever remains In the cultivator's mind, for he no longer 
needs to strive for anything, one of the three emancIpatlons. Trully 
speaking, worldly phenomena are dharmas are Illusory and dream-like, 
born and destroyed, destroyed and born. So what 1s there which 1s true 
ever-lasting and worth seeking ? Furthermore, worldly phenomena are 
all relative, In calamitles are found blessings, in blessings there Is 
misfortune. Therefore, Buddhist cultivators should always keep theIr 
minds calm and undisturbed 1n all situatlons, rising or falling, 
unfortunate or blessed. For example, when a monk cultivates alone 1n 
a deserted hut with few visitors. Although his living conditons are 
miserable and lonely, his cultivation 1s dilipent. After a while, virtuous 
people learn of his situation and come to offer and seek for his 
guidance, his used-to-be hut now become a huge magnificlent temple, 
filled with monks and nuns. By then, his blessings may be great, his 
cultivation has not only obviously declined, sometimes external events 
may attract him to causing more bad karma. Therefore, Buddhist 
cultivators should always keep in mind these three Non-seeking 
practices. According to the Forty-Iwo Sections Sutra, “A Sramana 
asked the Buddha: “What are the causes and conditions by which one 
come to know past lives and also by which oneˆ”s understanding enables 
one to atfain the Way?” The Buddha said: “By purifying the mind and 
guarding the will, your understanding can achieve (attain) the Way. 
Just as when you polish a mirror, the dust vanishes and brightness 
TemaIns; so, foo, 1ƒ you cut off and do not seek desires, you can then 
know past lives.” 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Chúng Ta Nên Từ Bỏ Cái Gì? 


Đối với người xuất gia, từ bỏ có nghĩa là từ bỏ thế tục. Một cách cơ 
bản, từ bỏ thế tục là sự thừa nhận đời là bể khổ. Khi bạn nhận thức 
được điều này thì nó có thể dẫn bạn đến cái mà chúng ta có thể gọi là 
bước ngoặt, đó là sự nhận thức tất cả mọi sự sống thông thường đều bị 
tràn ngập bởi khổ đau phiền não khiến chúng ta đi tìm một sự sống tốt 
đẹp hơn hay một điều gì khác biệt, trong đó không có khổ đau phiền 
não. Về phần Đức Phật, sau Ngài khi nhận chân về bản chất của đời 
sống con người là khổ đau; tất cả chúng sanh giết hại lẫn nhau để sinh 
tồn, và chính đó là nguồn gốc của khổ đau nên Thái tử Tất Đạt Đa đã 
chấm dứt những hưởng thụ trần tục. Hơn thế nữa, chính Ngài đã nhìn 
thấy một người già, một người bệnh, và một xác chết khiến Ngài đã 
đặt câu hỏi tại sao lại như vậy. Ngài cảm thấy vô cùng ray rứt bởi 
những cảnh tượng đó. Ngài nghĩ rõ ràng rồi đây Ngài cũng không tránh 
khỏi những hoàn cảnh này và cũng sẽ không tránh khỏi cái chuỗi già, 
bệnh và chết này. Chính vì thế Ngài đã nghĩ đến việc bỏ nhà ra đi tìm 
kiếm chân lý. Trong cảnh tịch mịch của một đêm trăng thanh gió mát, 
đêm Rằm tháng bảy, ý nghĩ sau đây đã đến với Thái tử: “Thời niên 
thiếu, tuổi thanh xuân của đời sống, chấm dứt trong trạng thái già nua, 
mắt mờ, tai điếc, giác quan suy tàn vào lúc con người cần đến nó nhất. 
Sức lực cường tráng hao mòn, tiểu tụy và những cơn bệnh thình lnh 
chập đến. Cuối cùng cái chết đến, có lẽ một cách đột ngột, bất ngờ và 
chấm dứt khoảng đời ngắn ngủi của kiếp sống. Chắc chắn phải có một 
lối thoát cho cảnh bất toại nguyện, cho cảnh già chết này.” Sau đó, lúc 
29 tuổi, vào ngày mà công chúa Da Du Đà La hạ sanh La Hầu La. 
Thái tử đã từ bỏ và xem thường những quyến rũ của cuộc đời vương 
giả, khinh thường và đẩy lui những lạc thú mà phần đông những người 
trẻ đắm đuối say mê. Ngài đã ra đi, lành xa vợ con và một ngai vàng 
đầy hứa hẹn đem lại quyền thế và quang vinh. Ngài dùng gươm cắt đứt 
lọn tóc dài, bỏ lại hoàng bào của một thái tử và đắp lên mình tấm y 
vàng của một ẩn sĩ, đi vào rừng sâu vắng vẻ để tìm giải pháp cho 
những vấn để khó khăn của kiếp sống mà từ lâu vẫn làm Ngài bận 
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tâm. Ngài đã trở thành nhà tu hạnh khổ hạnh sống lang thang rày đây 
mai đó tu hành giác ngộ. Thoạt tiên Ngài tìm đến sự hướng dẫn của hai 
vị đạo sư nổi tiếng, Alara Kalama và Uddaka Ramaputta, hy vọng rằng 
hai vị này, vốn là bậc đại thiển sư, có thể trao truyền cho Ngài những 
lời giáo huấn cao siêu của pháp môn hành thiển. Ngài hành thiển vắng 
lặng và đạt đến tầng thiển cao nhất của pháp này, nhưng không thỏa 
mãn với bất luận gì kém hơn Tối Thượng Toàn Giác. Nhưng tầm mức 
kiến thức và kinh nghiệm của hai vị đạo sư này không thể giúp Ngài 
đạt thành điều mà Ngài hằng mong muốn. Mặc dù hai vị đạo sư đã 
khẩn khoản Ngài ở lại để dạy dỗ đệ tử , nhưng Ngài đã nhã nhặn từ 
chối và ra đi. Ngài vẫn tiếp tục thực hành khổ hạnh cùng cực với bao 
nhiêu sự hành xác. Tuy nhiên, những cố gắng khổ hạnh của Ngài đã 
trở thành vô vọng, sau sáu năm hành xác, Ngài chỉ còn da bọc xương, 
chứ không còn sức lực gì. Thế nên Ngài đã thay đổi phương pháp vì 
khổ hạnh đã cho thấy vô hiệu. Ngài đã từ bỏ nhị biên, đi theo con 
đường trung đạo và trở thành Phật ở tuổi 35. Điểm cực ký quan trọng 
cần nhớ là sự “từ bỏ trần tục” trong Phật giáo không bao giờ xuất phát 
(gây ra) bởi sự tuyệt vọng trong đời sống thường nhật. Như Đức Phật 
đó, Ngài đã sống cuộc đời vương giả của thời Ngài, nhưng Ngài nhận 
ra cái đau khổ cố hữu luôn gắn liền với cuộc sống của chúng hữu tình 
và hiểu rằng dù chúng ta có thỏa thích với những thú vui của giác quan 
đến thế nào đi nữa, thì cuối cùng chúng ta cũng vẫn phải đối mặt với 
thực tế của lão, bệnh, tử (già, bệnh, chết). Nói tóm lại, từ bỏổ trần tục 
trong Phật giáo có nghĩa là từ bỏ những thú vui dục lạc trần tục (những 
thứ mà cuối cùng sẽ đưa chúng ta đến khổ đau và phiền não) để đi tìm 
chân lý của cuộc sống trong đó không có tham sân sĩ, từ đó chúng ta có 
thể sống đời hạnh phúc miên viễn. 

Riêng đối với người tại gia, điểm cực kỳ quan trọng cần nhớ là sự 
“từ bỏ trần tục” trong Phật giáo không bao giờ xuất phát (gây ra) bởi 
sự tuyệt vọng trong đời sống thường nhật, mà là từ bỏ vì thấy được bản 
chất thật về vô thường, khổ không và vô ngã nơi vạn hữu. Chính vì 
những lý do này mà người tại gia vẫn sinh hoạt thường nhật, nhưng 
chúng ta nên luôn cố gắng loại bỏ đi những nhiễm trược của thân và 
quét cho sạch những cấu bẩn của ái dục trong tâm mình. Tuy nhiên, 
chuyện buông bổ là rất khó đối với con người, nhất là những người tại 
gia vì giáo thuyết nhà Phật lúc nào cũng nói dễ khó làm. Nhưng muốn 
có được cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc, người tại gia không 
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có lựa chọn nào khác hơn là phải buông bỏ bớt đi những ái dục và ham 
muốn của mình. Theo kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 22, Đức Phật 
dạy: “Tiền tài và sắc đẹp đối với con người rất khó buông bỏ, giống 
như chút mật trên lưỡi dao, không đủ cho bữa ăn ngon, thế mà đứa trẻ 
liếm vào thì bị nạn đứt lưỡi.” Và cũng theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, 
Chương 16, Đức Phật dạy: “Người giữ ái dục ở trong lòng thì không 
thấy được Đạo. Thí như nước trong mà lấy tay khuấy động, người ta 
đến soi không thấy bóng của mình. Người do ái dục khuấy động mà 
trong tâm ô nhiễm nổi lên nên không thấy được Đạo. Sa Môn các ông 
cần phải xả ly ái dục. Ái dục hết rồi có thể thấy được Đạo.” 

Phần lớn chúng ta đều muốn làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta 
thường mâu thuẫn với chính chúng ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều 
người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói 
như thế, thay vì tôn giáo là một phương tiện giúp người ta giải thoát thì 
ngược lại, tôn giáo được xem như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một 
kiểu mê tín đị đoan cần được loại bỏ nếu chúng ta thực sự muốn giải 
thoát. Điều tệ hại nhất là hiện nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn 
giáo như là một phương tiện để đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. 
Họ cho rằng hạnh phúc mà mình có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ 
hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban 
cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. Họ khước từ những thú vui trên 
đời. Thậm chí họ không thể thưởng thức một bữa ăn với đầy đủ thức 
ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận và thưởng thức cái gì mà họ đang 
có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu 
người trên thế giới đang chết đói và khổ sở, tại sao ta lại buông mình 
trong lối sống như thế này được!” Thái độ chấp trước và từ chối những 
phương tiện tối cần cho cuộc sống hằng ngày này cũng sai lầm không 
khác chi thái độ của những kẻ đắm mình trong lạc thú trần tục. Kỳ 
thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ khác. Phật tử thuần thành phải 
nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bổ những lạc thú trần tục nhằm loại 
bỏ những bám víu cho dễ tu hành. Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ 
phương tiện của cuộc sống để chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người 
con Phật vẫn ăn, nhưng không ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). 
Người con Phật vẫn ngủ, nhưng không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. 
Người con Phật vẫn đàm luận trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không 
nói một đường làm một nẻo. Điều quan trọng nhất mà người tại gia 
nên từ bỏ là tham, sân, si, ngã mạn cống cao, nghi nan giáo pháp, tà 
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kiến, sát, đạo, dâm, vọng... là những thứ gây cho chúng ta khổ đau, 
phiển não và trở ngại, chứ không phải là những phương tiện bình 
thường trong hoạt hằng ngày của chúng ta. Nói tóm lại, Phật tử thuần 
thành không chối bổ phương tiện tiện nghi trong cuộc sống, mà chỉ từ 
chối vướng mắc vào những dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những nhân 
tố của khổ đau và phiển não mà thôi. 


What Shouldl We Renounce? 


For Monks and Nuns, renunciation means to renounce the worldly 
world. Basically, renunciation 1s the recognition that all existence 1s 
permeated by suffering. When you realize this, it leads to what we 
might call a turning point. That 1s to say, the realization that all of 
common ÏlIfe 1s permeated by suffering causes us to look for something 
more or something different, something which 1s absent of sufferings 
and afflictions. For the Buddha, after realizing all nature of life and 
human suffering In life; all living beings Kill one another to survive, 
and that 1s a great source of suffering, Crown Prince Siddhattha stopped 
enJoying worldly pleasures. Furthermore, he himself saw an old man, a 
sick man, and a corpse, that led him to ponder why 1t was. he also felt 
unsettled by these sights. Clearly, he himself was not immune to these 
conditions, but was subJect to the ¡inevitable succession of old age, 
sickness and death. Thus He thought of leaving the world in search of 
truth and peace. In the silence of that moonlit and breezy night (1t was 
the full-moon day of July) such thoughts as these arose In him “Youth, 
the prime of life ends in old age and man”s senses fail him at a time 
when they are most deeded. The health ¡is weakened when diseases 
suddenly creeps in. Finally death comes, sudden perhaps and 
unexpected, and puts an end to this brief span of life. Surely there must 
be an escape from this unsatisfactoriness, from aging and death.” Then, 
at the age of twenty-nine, 1n the flower of youthful manhood, on the 
day Princess Yasodara had given birth to Rahula, Prince Siddhartha 
Gotama, discarding and disdaining the enchantment of the royal life, 
Scorning and spurning Joys that most young people yearn for, the prInce 
renounced wIfe and child, and a crown that held the promise of power 
and glory. He cut off his long locks of hair with his sword, doffed his 
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royal robes, and putting on a hermit”s robe retreated Into forest solitude 
to seek solution to those problems of life that so deeply stirred his 
mind. He became a penniless wandering ascetic to strugsle for 
enlightenment. First He sought guidance from two famous sages at the 
time, Alara Kalama and Uddaka Ramaputta, hoping that they, being 
famous masfters of meditation, would teach him all they know, leading 
him to the heigths of concentrative thought. He practiced concentration 
and reached the highest meditative attainments, but was not satisiied 
with anything less than a Supreme Enlightenment. These teachers” 
range of knowledge and experience, however, was Insufficienf to grant 
him what he so earnestly sought. Though both sages asked him to stay 
to teach therr followers, he declined and left. He continued to practice 
many penances and underwent much suffering. He practced many 
forms of severe austerity. However, he got no hope after six years Of 
torturing his body so much that it was reduced to almost a skeleton. He 
changed his method as his penances proved useless. He gave up 
extremes and adopted the Middle Path and became a Buddha at the 
age of 35. It is extremely Important to remember that renunciation In 
Buddhism 1s never caused by desparr In the ordinary course of life. As 
for the Buddha, he enJoyed the greatest possible happiness and 
pnvilege known In his day; however, he recognized the suffering 
inherent In sentient exis(ence, and realized that, no matter how mụuch 
we may Iindulge ourselves In pleasures of the sense, eventually we 
must face the realiies of old age, sickness, and death. In short, 
renunciation in Buddhism means to renounce the worldly pleasures 
(which will eventually cause sufferings and afflictions) to seek the truth 
of life which 1s absent of greed, anger and Ignorance, so that we can 
obfain a life of eternal happiness. 

As for lay people, It 1s exttemely Important to remember that 
renunciation in Buddhism 1s never caused by desparr In the ordinary 
course of life, but we renounce because we see the real nature of 
1Impermanence, sufferings, emptiness, and no-self In all things. For 
these resons, lay people still have our dally activities, but we should 
always try to cast off the cankers of the body and dust off desires and 
lusts In our mind. However, 1t 1s very difficult for ordinary people, 
especially lay people, to let things go because Buddhist teachings are 
always easy fo say but very difficult to put in practice. But IfÍ we want 
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to have a life with more peace, mindfulness and happiness, we have no 
other choice but letting go some of our lusts and desires. According to 
the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 22, the Buddha said: “People 
who cannot renounce wealth and sex are like small children who, not 
satisfied with one delicious helping, lick the honey off the blade of the 
knife and In doing so, cut theIr tongues.” And also according to the Sutra 
In Forty-Two Sections, Chapter 16, the Buddha said: “People who cherish love 
and desire do not see the Way. It 1s Just as when you stir clear water with your 
hand; those who stand beside 1t cannot see therr reflections. People who are 
1mmersed 1n love and desire have turbidity in their minds and because oŸ 1t, 
they cannot see the Way. You Sramanas should cast aside love and desrre. 
'When the filth of love and desire disappears, the Way can be seen.” 

Most of us want to do good deeds; however, we are always contraditory 
ourselves between pleasure and cultivation. A lot of people misunderstand 
that religion means a denial or reJection of happiness in worldly hfe. In saying 
so, Instead of being a method for transcending our limifations, religion 1tself 1s 
viewed as one of the heaviest forms of suppression. If*s Just another form of 
supersftition to be rid of 1Ÿ we really want to be free. The worst thing 1s that 
nowadays, many societies have been using religion as a means of political 
oppression and control. They believe that the happiness we have here, In this 
world, 1s only a temporary, so they try to aim at a so-called “Almighty 
Creator” to provide them with a so-called eternal happiness. They deny 
themselves the everyday pleasures of hfe. They cannot enJoy a meal with all 
kinds of food, even with vegetarian food. Instead of accepting and enJoying 
such an experience for what 1t 1s, they tie themselves up In a knot of guilt 
“while so many people in the world are starving and miserable, how dare I 
indulge myself in this way of life!” This kind of attitude 1s Just mistaken as the 
attitude of those who try to cling to worldly pleasures. In fact, this Just another 
form of grasping. Sincere Buddhists should always remember that we deny to 
indulse in worldly pleasures so that we can eliminate “clinging” to make 1t 
easy for our cultivation. We will never reJect means of life so we can continue 
to live to cultivate. A Buddhist still eat everyday, but never eats lives. A 
Buddhist still sleeps but 1s not eager to sleep round the clock as a pig. A 
Buddhsst still converse 1n danly life, but not taÏlk in one way and act in another 
way. Most important things for lay people to get rid of are lust, anger, 
1genorance, arrogance, doubt, wrong views, killing, stealing, and lying, and so 
on, and not normal means 1n our daily activities. In short, sincere Buddhists 
never reject any means of life, but refuse to Iindulge 1n or to clng to the 
worldly pleasures because they are only causes of sufferings and afflictions. 
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Chương Tám 
Chapter Eighf 


Phóng Dật Buông Lung 
Hay Không Dính Mắc? 


Theo Phật giáo, với phóng dật, người ta làm bất cứ cái gì mình 
thích chứ không thúc liễm thân tâm theo nguyên tắc. Trong khi đó, 
buông lung buông lung trong tham đắm dục lạc và buông lung thương 
ghét là tự kết án mình vào hầm lửa vạc dầu. Không vướng mắc theo 
quan điểm Phật giáo có nghĩa là không vướng mắc vào tham, sân, 
phiền não, luyến ái, mê vọng, sĩ mê, ngạo mạn, nghi ngờ, tà kiến, vân 
vân. Ngoài ra, trong nhà Thiền, không dính mắc vào văn tự ngôn ngữ 
cũng được xem là đã tháo gỡ được một trong những chướng ngại lớn 
trong tu tập. Đức Phật biết rõ tâm tư của chúng sanh mọi loài. Ngài 
biết rằng kẻ ngu sĩ chuyên sống đời phóng dật buông lung, còn người 
trí thời không phóng túng. Do đó Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo 
chế ngự, tự xây dựng một hòn đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai 
trước kia sống phóng đãng nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này 
như trăng thoát mây che. Đối với chư Phật, một người chiến thắng 
ngàn quân địch ở chiến trường không thể so sánh với người đã tự chiến 
thắng mình, vì tự chiến thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một 
người tự điều phục mình thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế 
ngự và khéo điều phục trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin 
cậy, thật khó tìm được. Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không 
buồn chán, biết tự điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái 
trong rừng sâu. Người như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng 
tự khéo điều phục mình rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. 
Do vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ 
những người khéo điều phục, những người không phóng dật mới biết 
con đường chấm dứt tranh luận, cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, 
thân ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. Phải thực tình mà nói, đối 
với người xuất gia trong các chùa viện, không phóng dật buông lung và 
không dính mắc còn tương đối đơn giản và dễ dàng hơn so với những 
người tại gia, vì ngày ngày người tại gia luôn phải sống chung với quá 
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nhiều tên giặc: tham, sân, s1, mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE, 
phóng dật, buông lung, dính mắc... những thứ lúc nào cũng chực chờ 
hãm hại và phá nát đường tu của chúng ta. Và những tên giặc phóng 
dật, buông lung, dính mắc cũng là tên giặc nguy hiểm vô cùng. Tuy 
nhiên, với người tại gia, nếu muốn có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc sẽ không có lựa chọn nào khác là phải tu tập dầu khó 
khăn thế mấy. 

Muốn khắc phục những phóng đật, trước khi tu tập thiển quán, Phật 
tử chơn thuần, nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ lời Phật dạy 
trong kinh Pháp Cú. Thắng ngàn quân địch chưa thể gọi là thắng, tự 
thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. Tự thắng mình còn 
vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải luôn luôn chế ngự 
lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ nương cho mình, chứ người khác 
làm sao nương được? Tự mình khéo tu tập mới đạt đến chỗ nương dựa 
nhiệm mầu. Người nào trước buông lung sau lại tinh tấn, người đó là 
ánh sáng chiếu cõi thế gian như vẫng trăng ra khỏi mây mù. Nếu muốn 
khuyên người khác nên làm như mình, trước hãy tự sửa mình rồi sau 
sửa người, vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. Ngồi một mình, nằm 
một mình, đi đứng một mình không buồn chán, một mình tự điều luyện, 
vui trong chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, 
chính các ngươi là nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi hãy gắng 
điều phục lấy mình như thương khách lo điều phục con ngựa mình. 

Những vướng mắc theo quan điểm Phật giáo là vướng mắc vào 
tham, sân, phiền não, luyến ái, mê vọng, sĩ mê, ngạo mạn, nghi ngờ, tà 
kiến, vân vân. Thế giới mà chúng ta đang sống là thế giới của dục 
vọng. Mọi chúng sanh được sinh ra và tổn tại như là một sự kết hợp 
của những dục vọng. Chúng ta được sinh ra do sự ham muốn của cha 
của mẹ. Khi chúng ta bước vào thế giới này chúng ta trở nên mê đắm 
vật chất, và tự trở thành nguồn gốc của dục vọng. Chúng ta thích thú 
với những tiện nghi vật chất và những khoái lạc của giác quan. Vì thế 
chúng ta chấp trước vào thân này, nhưng xét cho cùng thì chúng ta thấy 
rằng thân này là nguồn gốc của khổ đau phiển não. Vì thân này không 
ngừng thay đổi. Chúng ta ao ước được sống mãi, nhưng từng giờ từng 
phút thân xác này thay đổi tử trẻ sang già, từ sống sang chết. Chúng ta 
có thể vui sướng trong lúc chúng ta còn trẻ trung khỏe mạnh, nhưng khi 
chúng ta quán tưởng đến sự già nua bệnh hoạn, cũng như cái chết luôn 
đe dọa ám ảnh thì sự lo âu sẽ tràn ngập chúng ta. Vì thế chúng ta tìm 
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cách trốn chạy điều này bằng cách né tránh không nghĩ đến nó. Tham 
sống và sợ chết là một trong những hình thức chấp trước. Chúng ta còn 
chấp trước vào quần áo, xe hơi, nhà lầu và tài sản của chúng ta nữa. 
Ngoài ra, chúng ta còn chấp trước vào những ký ức liên quan đến quá 
khứ hoặc những dự tính cho tương lai nữa. Hành giả tu thiển nên luôn 
có thái độ “Nhìn mà không thấy, nghe mà không hay, ngửi mà không 
có mùi.` Tại sao lại nhìn mà không thấy? Bởi vì có sự hồi quang phản 
chiếu. Tại sao nghe mà không hay? Bởi vì phản văn văn tự kỷ, tức 
quay cái nghe để nghe chính mình. Tại sao ngửi mà không có mùi? Bởi 
vì thâu nhiếp thân tâm, nên mùi vị không làm cho mình dính mắc. Đây 
là trạng thái khi mắt nhìn sắc mà không thấy sắc, tai nghe tiếng mà coi 
như không có âm thanh, mũi ngửi mùi hương mà không thấy có mùi 
hương, lưỡi nếm mà không thấy có vị, thân xúc chạm mà không thấy 
có cảm giác, ý có pháp mà không dính mắc vào pháp. 

Theo Kinh Kim Cang, phàm cái gì có hình tướng đều là pháp hữu 
vi. Pháp hữu vi cũng giống như một giấc mộng, mộ thứ huyễn hóa, một 
cái bọt nước, hay một cái bóng hình, một tia điển chớp, toàn là những 
thứ hư vọng, không có thực chất. Hết thảy mọi thứ đều phải quán như 
vậy, mới có thể hiểu minh bạch lẽ chân thật, để chúng ta không chấp 
trước, không bị vọng tưởng quấy nhiễu. 

“Hết thảẩy các pháp hữu vi 
Như mộng, huyễn, bào, ảnh. 
Như sương, như điển chớp 
Nên quan sát chúng như vậy.” 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 18, Đức Phật dạy: “Pháp 
của ta là niệm mà không còn chủ thể niệm và đối tượng niệm; làm mà 
không còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói mà không có chủ thể nói 
và đối tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu và đối tượng tu. Người 
ngộ thì rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường ngôn ngữ, không bị ràng 
buộc bất cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức khắc.” 

Hành giả tu Phật, nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ lời 
Phật dạy trong kinh Pháp Cú: Không buông lung đưa tới cõi bất tử, 
buông lung đưa tới đường tử sanh; người không buông lung thì không 
chết, kể buông lung thì sống như thây ma (21). Kẻ trí biết chắc điều 
ấy, nên gắng làm chứ không buông lung. Không buông lung thì đặng 
an vui trong các cõi Thánh (22). Không buông lung, mà ngược lại cố 
gắng, hăng hái, chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh hạnh, sinh hoạt đúng 
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như pháp, thì tiếng lành càng ngày càng tăng trưởng (24). Bằng sự cố 
gắng, hăng hái không buông lung, tự khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo 
cho mình một hòn đảo chẳng có ngọn thủy triều nào nhận chìm được 
(25). Người ám độn ngu sĩ đắm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ 
trí lại chăm giữ tâm mình không cho buông lung như anh nhà giàu 
chăm lo giữ của (26). Chớ nên đắm chìm trong buông lung, chớ nên mê 
say với dục lạc; hãy nên cảnh giác và tu thiển, mới mong đặng đại an 
lạc (27). Nhờ trừ hết buông lung, kẻ trí không còn lo sợ gì. Bậc Thánh 
Hiền khi bước lên lầu cao của trí tuệ, nhìn lại thấy rõ kẻ ngu sỉ ôm 
nhiều lo sợ, chẳng khác nào khi lên được núi cao, cúi nhìn lại muôn 
vật trên mặt đất (28). Tinh tấn giữa đám người buông lung, tỉnh táo 
giữa đám người mê ngủ, kẻ trí như con tuấn mã thẳng tiến bỏ lại sau 
con ngựa gầy hèn (29). Nhờ không buông lung, Ma Già lên làm chủ 
cõi chư Thiên, không buông lung luôn luôn được khen ngợi, buông lung 
luôn luôn bị khinh chê (30). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung 
hoặc sợ thấy sự buông lung, ta ví họ như ngọn lửa hồng, đốt tiêu tất cả 
kiết sử từ lớn chí nhỏ (31). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung 
hoặc sợ thấy sự buông lung, ta biết họ là người gần tới Niết bàn, nhất 
định không bị sa đọa dễ dàng như trước (32). Người nào thành tựu các 
giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải 
thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được (57). Chớ nên theo điểu ty 
liệt, chớ nên đem thân buông lung, chớ nên theo tà thuyết, chớ làm 
tăng trưởng tục trần (167). Hăng hái đừng buông lung, làm lành theo 
Chánh pháp. Người thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy vui đời sau 
cũng vui (168). Nếu buông lung thì tham ái tăng lên hoài như giống cỏ 
Tỳ-la-na mọc tràn lan, từ đời nầy tiếp đến đời nọ như vượn chuyền cây 
tìm trái (334). 


Hecdlessness and Giving Free Rein 
to OQne”s Emofion or Non-Attachmenf2 


According to Buddhism, with laxness, one would not to let the body 
and mind to follow the rules but does whatever one pleases. While to 
devote oneself entirely (wallow) in endless greed and lust and to let 
delusive thoughts of love and hate freely arise 1s to be condemned 
ourselves to the firepit and the boiling cauldron. With laxness, one 
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would not to let the body and mind to follow the rules but does 
whatever one pleases. Non-attachments In Buddhist point of view 
means non-attachment to greed, anger, afflictions, love-attachment, 
delusion, stupidity, arrogance, doubt, Iimproper views, and so on. 
Besides, In Zen, non-attachment to words and language Is also 
considered a detachment of one of the great obsfrucftions In practice. 
The Buddha knows very well the mind of human beings. He knows that 
the foolish indulge in heedlessness, while the wise protect heedfulness. 
So he advises the wIse with right effort, heedfulness and discipline to 
build up an 1sland which no flood can overflow. Who 1s heedless before 
but afterwards heedless no more, will outshine this world, like a moon 
free from clouds. To the Buddhas, a person who has conquered 
thousands of thousands of people In the battlefield cannot be compared 
with a person who 1s victorlous over himself because he 1s truly a 
supreme winner. A person who controls himself wIll always behave In 
a self-tamed way. And a self well-tamed and restrained becomes a 
worthy and reliable refuge, very difficult to obtain. A person who 
knows how to sit alone, to sleep alone, to walk alone, to subdue oneself 
alone will take delight In living In deep forests. Such a person Is a 
trustworthy teacher because being well tamed himself, he then Instructs 
others accordingly. So the Buddha advises the well-tamed people to 
control themselves. Only the well tamed people, the heedful people, 
know the way to stop contentions, quarrels and disputes and how to live 
1n harmony, In friendliness and in peace. Honestly speaking, for monks 
and nuns In temples, cultivating in non-laxness, not devoting oneself in 
greed and lust, and non-attachment... 1s relatively simple and easy than 
that of lay people, who, everyday, have to live with so many robbers: 
greed, anger, Ignorance, arrogance, doubt, wrong views, killing, 
stealing, sexual misconducts, and lying... that are always walting to 
harm and to destroy completely our path of cultivation. And the robbers 
of laxness and attachment... are considered dangerous robbers among 
the above mentioned ten robbers. But lay people have no other 
choices, If they want to have a lie of peace, mindfulness and 
happiness, they have to cultivate no matter how difficult 1t 1s. 

To overcome the heedlessness, before practicinng meditation, 
devout Buddhists, especially lay people, should always remember the 
Buddha's teachings In the Dharmapada Sutra. One who conquers 


198 


himself 1s greater than one who 1s able to conquer a thousand men in 
the battlefield. Self-conquest 1s, indeed, better than the conquest of all 
other people. To conquer onself, one must be always self-controlled 
and disciplined one”s action. Oneself 1s indeed one”s own saviour, who 
else could be the saviour? With self-control and cultivation, one can 
obtan a wonderful saviour. Whoever was formerly heedless and 
afterwards overcomes his sloth; such a person illuminates this world 
Just like the moon when freed from clouds. Before teaching others, one 
should act himself as what he teaches. It 1s easy to subdue others, but to 
subdue oneself seems very difficult. He who sifs alone, sleeps alone, 
walks and stands alone, unwearied; he controls himself, wIll find Joy 1n 
the forest. You are your own protector. You are your own refuge. Try 
to control yourself as a merchant controls a noble steed. 

Attachments in Buddhist point of view are attachmenfs fo greed, 
anger, afflicHions, love-attachment, delusion, stupidity, arrogance, 
doubt, Improper views, and so on. Our world 1s a world of desire. Every 
living being comes forth from desire and endures as a combination of 
desires. We are born from the desires of our father and mother. Then, 
when we emerge Into this world, we become Infatuated with many 
things, and become ourselves well-springs of desire. We relish phystcal 
comforts and the enJoyments of the senses. Thus, we are strongly 
attached to the body. But If we consider this attachment, we will see 
that this 1s a potential source of sufferings and afflictions. For the body 
1S constantly changing. We wish we could remain alive forever, but 
moment after moment the body 1s passing from youth to old age, from 
le to death. We may be happy while we are young and strong, but 
when we contemplate sickness, old age, and the ever present threat of 
death, anxIety overwhelms us. Thus, we seek to elude the inevitable by 
evading the thought of it. The lust for life and the fear of death are 
forms of attachment. We are also attached to our clothes, our car, our 
storied houses, and our wealth. Besides, we are also attached to 
memorles concerning the past or anficipatlons of the future. Zen 
practitioners should always have this attitude “Looking but not seeing, 
hearing but not listening, smelling but not noticing the scent.` Why 1s It 
described as “looking, but not seeing?” Because the person 1s returning 
the light to shine within, and introspecting. Why 1s it “hearing, but not 
listening?* Because he 1s turning the hearing to listen his own nature. 
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Why does it say, “smelling, but not noticing the scenf?” Because he has 
gathered back his body and mind, and 1s not disturbed any longer by 
scent. At this time, the cultivator”s eyes contemplate physical forms, 
but the forms do not exIst for him. His ears hears sounds, but the sounds 
do not exIst for him. His nose smells scents, but those scents do not 
exIst for him. His tongue tastes flavors, but for him, those flavors do not 
exIst. His body feels sensations, but does not attach 1tself to those 
sensations. His mind knows of things, but does not attach to them. 

According to the Vajra Sutra, anything with shape or form 1s 
considered a “dharma born of conditions.” All things born of conditions 
are like dreams, i1llusory transformations, bubbles of foam, and 
shadows. Like dewdrops and lightning, they are false and unreal. By 
contemplating everything In this way, we wIll be able to understand the 
truth, let go of attachments, and put an end to random thoughts. 

“AlI things born of conditions are like dreams, 
Like 1llusions, bubbles, and shadows; 
Like dewdrops, like flashes of lightning: 
Contemplate them In these ways.” 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 18, the 
Buddha said: “My Dharma 1s the mindfulness that 1s both mindfulness 
and no-mindfulness. It 1s the practice that 1s both practice and non- 
practice. It 1s words that are words and non-words. It 1s cultivation that 
1S cultivation and non-cultivation. Those who understand are near to I(; 
those who are confused are far from It indeed. The path of words and 
language 1s cut off; it cannot be categorized as a thing. If you are off 
(removed) by a hair”s breadth, you lose 1t in an Instant.” 

Buddhist practitioners, especially lay people, should always 
remember the Buddhas teachings 1n the Dharmapada Sutra: 
Heedfulness (Watchfulness) 1s the path of immortality. Heedlessness 1s 
the path of death. Those who are heedful do not die; those who are 
heedless are as If already dead (Dharmapada 2l). Those who have 
distinctly understood this, advance and reJoIice on heedfulness, delight 
in the Nirvana (Dharmapada 22). IÍ a man Is earnest, energetic, 
mindful; his deeds are pure; his acts are considerate and restraint; lives 
according to the Law, then his glory wIll Increase (Dharmapada 24). By 
sustained effort, earnestness, temperance and self-control, the wIse 
man may make for himself an Island which no flood can overwhelm 
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(Dharmapada 25). The Iignorant and foolish fall into sloth. The wise 
man guards earnestness as hIs greatest treasure (Dharmapada 26). Do 
not indulge in heedlessness, nor sink Into the enJoyment of love and 
lust. He who 1s earnest and meditative obtains great Joy (Dharmapada 
27). When the learned man drives away heedlessness by heedfulness, 
he 1s as the wise who, climbing the terraced heights of wIsdom, looks 
down upon the fools, free from sorrow he looks upon sorrowing crowd, 
as a Wise on a mounfain peak surveys the Ignorant far down on the 
ground (Dharmapada 28). Heedful among the heedless, awake among 
the sleepers, the wise man advances as does a swIft racehorse outrun a 
weak jJade (Dharmapada 29). I(t was through earnestness that 
Maghavan rised to the lordship of the gods. Earnestness Is ever 
pralsed; negligence 1s always despised (blamed) (Dharmapada 30). A 
mendicant who delights In earnestness, who looks with fear on 
thoughtlessness, cannot fall away, advances like a fire, burning all his 
fetters both great and small (Dharmapada 31). ÀA mendicant who 
delights in earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot 
fall away, he Is In the presence of Nirvana (Dharmapada 32). Mara 
never finds the path of those who are virtuous, careful in living and 
freed by right knowledge (Dharmapada 57). Do not follow the evil law, 
do not live In heedlessness. Do not embrace false views, do not be a 
world-upholder (Dharmapada 167). Eagerly try not to be heedless, 
follow the path of righteousness. He who observes this practice lives 
happily both in this world and In the next (Dharmapada 168). Craving 
gørows like a creeper which creeps Írom tree to tree Just like the 
Ipgnorant man wanders from life to life like a fruit-loving monkey In the 
forest (Dharmapada 334). 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Trong Tu Tập Nếu Chúng Ta 
Thủ Hữu Càng Ít Càng Tốt 


Thủ và hữu là mắc xích thứ chín và thứ mười trong thập nhị nhân 
duyên, những giáo pháp căn bản của Phật giáo. Thủ và hữu là hai 
trong mười hai móc nhân quả giải thích trạng thái luân hồi sanh tử của 
chúng sanh. Mười hai nhân duyên gồm có: vô minh, hành, thức, danh 
sắc, lục nhập, xúc, thọ, ái, thủ, hữu, sanh, và lão tử. Vì vô minh mà 
tâm nầy vọng động. Vọng động là mắc xích thứ hai. Nếu tâm vọng 
động, mọi thứ vọng động từ từ sinh khởi là Hành. Do Hành mà có 
Tâm Thức, mắc xích thứ ba. Do Thức mà có Cảnh, là mắc xích thứ tư. 
Do cảnh mà khởi lên mắc xích thứ năm là Danh Sắc. Danh sắc hợp 
nhau lại để thành lập mọi thứ khác và dĩ nhiên trong thân chúng sanh 
khởi lên sáu căn. Khi sáu căn nầy tiếp xúc với nội và ngoại trần thì 
mắc xích thứ sáu là Xúc khởi dậy. Sau Xúc là mắc xích thứ bẩy Cảm 
Thọ. Khi những vui, buồn, thương, giận, ganh ghét, vân vân đã được 
cảm thọ thì mắc xích thứ tám là Ái sẽ khởi sinh. Khi luyến ái chúng ta 
có khuynh hướng giữ hay Thủ những thứ mình có, mắc xích thứ chín 
đang trỗi dậy. Chúng ta luôn luôn nắm giữ sở hữu chứ không chịu 
buông bỏ, mắc xích thứ mười đang cột chặt chúng ta vào luân hồi sanh 
tử. Do Hữu mà có Sanh (mắc xích thứ mười một), Lão, Bịnh, Tử (là 
mắc xích thứ mười hai). 

Hành giả, nhất là người tại gia, luôn nên nhớ rằng nếu chúng ta 
luôn đòi hỏi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không bao giờ 
thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta 
đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh 
phúc trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà 
không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc là một 
trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu 
chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng 
ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài lòng với 
những gì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong 
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ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn 
luôn trống rỗng. Sau một thời gian tu tập thiển, sự chế ngự những vật 
phụ thuộc chúng ta sẽ yếu dần đến một mức độ nào đó bởi sự thực 
hành những quy luật lành mạnh của đức hạnh. Phật tử được khuyến 
khích thủ hữu càng ít càng tốt, từ bỏ nhà cửa, gia đình, chuộng sống 
nghèo nàn hơn giàu sang, thích cho hơn thích nhận, vân vân. Đức Phật 
dạy rằng không có loài hữu tình nào, vì được tài sản thành tựu mà 
được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Chính vì thế mà Phật tử nên 
lấy của cải, quần áo, thức ăn, ruộng nương, nhà cửa, châu báu mà bố 
thí. Tài thí là thí của cải vật chất như thực phẩm, quà cáp, vân vân. Tài 
thí bao gồm nội thí và ngoại thí. Ngoại thí là bố thí kinh thành, của 
báu, vợ con... Nội thí là Bồ Tát có thể cho cả thân thể, đầu, mắt, tay 
chân, da thịt và máu xương của mình cho người xin. Thêm vào đó, kinh 
nghiệm thiển định cũng hướng về mục tiêu này. Dầu rằng trạng thái 
nhập định tương đối ngắn ngủi, song ảnh hưởng của nó còn tiếp tục lay 
chuyển lòng tin tưởng vào thực tại tối hậu của sắc giới. Kết quả không 
tránh được của sự tu tập thiển định đều đặn là những sự vật thế gian 
thường liên tục được nhận ra như mộng, huyễn, bào, ảnh, không có 
thực tính và chân tính mà người ta thường gán cho chúng. Tuy vậy, 
người ta tin tưởng rằng giới và định tự chúng không thể hoàn toàn nhổ 
rễ và phá hủy nền tẳng của niềm tin của chúng ta vào cá tính. Theo 
“Cổ Phái Trí Tuệ,” duy có trí tuệ mới có thể xua đuổi được ảo tưởng 
của các tính ra khỏi tư tưởng của chúng ta mà thôi. Chỉ có trí tuệ mới 
có thể xua đuổi được ảo tưởng của cá tánh ra khỏi tư tương của chúng 
ta, nơi mà nó đã tổn tại bởi một thói quen lâu đời. Không phải hành 
động, cũng không phải thiển định, nhưng chỉ có tư tưởng mới có thể trừ 
khử được ảo tưởng nằm trong tư tưởng. 


In CultivaHon, the Less 
We Possess the Bectfer 


Grasping and Owning are the ninth and the tenth links In the twelve 
links of causes and effects which are one of the basic teachings of 
Buddhism. Grasping and Owning are two of the twelve links of causes 
and effects which explain the samsaric state of sentilent beings' birth 
and death. The twelve links of “Cause and Effect” or “Karmic 
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Causality” include: Ipnorance (unenlipghtenment), action (moving, 
acfIvIty, conception, disposition), consciousness, name and form, sIx 
Organs (mắt,tai mũi, lưỡi, thân, ý/eye, ©ear, nose, tongue, body, mind, 
contact (touch), feeling or perception (sensation), thirst (desire or 
craving or attachment), grasping (laying hold of), being (existing or 
owning or possessing), birth, old age, Illness and death. Because of 
Ipnorance, the mind 1s moved. This Moving 1s the second link. If the 
mind 1s moved, It will move everything. So everything else comes Into 
beiIng due to that Initial Moving. Subsequernt to thịs Moving, the third 
link of ConscIousness arises. Owing to the conscIousness wrong VIeWs 
arise, that 's the fourth link. Because of the wrong views, arising the 
fifth link of Form and Name. Form (visible), Name (invisible) combine 
themselves together to form everything else and of course there arIses 
the Six Roots or Six Senses. When the six senses come Into contact 
with the internal and external, the sixth link of Contact arises. After the 
arising of Contact, Perception or Feeling 1s brought forth. When 
happiness, unhappIness, anger, love, Jealousy, etc are all perceived, the 
eiphth link of. attachment arises. When we attached to our perceptions, 
we have a tendency to ørasp on whatever we have. IUs very difficult to 
detach ourselves from them, the ninth link of Grasping arises. We 
always grasp our feelings very strongly and never let go what we grasp 
1n hands, the tenth link of Owning or Possessing arises to bind us tightly 
with the samsara. Subsequent to Owning, there will arise Birth (the 
eleventh link), Old Aøe, Illness and Death (the twelfth link). 
Practiioners, especially lay people, should always remember that 
1Í we are always demanding something out of our life, then we will 
never be content. But If we accept lie as 1t 1s, then we know 
contentment. Some people seek happiness through material things; 
other people can be happy without many material things. Why? 
Because happiness 1s also a state of mind, not a quantiftive measure of 
pOSSesslons. lf we are satisfied with what we are and have now, then 
we are happy. But If we are not satisiied with what we are and have 
now, that is where unhappiness dwells. The desire 1s bottomless, 
because no matter how much 1s put 1nfo 1t, 1t can never be filled up, 1t 
always remains empty. After some time of meditation practices, tO 
some extent the hold which belongings have upon us 1s weakened by 
the practice of sound rules of moral conduct. The Buddhist 1s advised to 
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possess as liftle as possible, to øIve up home and family, to cherish 
poverty rather than wealth, to prefer giving to getting, etc. The Buddha 
taught that no beings arise In a happy, heavenly state after death 
because of the gain of wealth. Therefore, Buddhists should be giving of 
goods (or donating material goods such as flesh, food, meat, prey, gIft, 
etc). Giving of wealth includes both outer and inner wealth. The outer 
wealth refers to one”s kingdom and treasures, one”s wife and sons. The 
1nner wealth, on the other hand, refers to one”s own body, head, eyes, 
brains and marrow, skin, blood, flesh and bones. All can be given to 
others. In addition, the experlence of trance works In the same 
direction. Although the state of trance Itself 1s comparatively 
shortlived, nevertheless the memory of 1t must continue to shake the 
belief in the ultimate reality of the sensory world. It 1s the inevitable 
result of the habitual practice of trance that the things of our common- 
sense world appear delusive, deceptive, remote and dreamlike, and 
that they are deprived of the character of solidity and reliability which 
1S usually attributed to them. It 1s, however, believed that morality and 
trance cannot by themselves completely uproot and destroy the 
foundation of our belief in Individuality. According to the doctrine of 
the Old Wisdom School, wIsdom alone 1s able to chase the 1llusion of 
individuality from our thoughts where it has persisted from age-old 
habit. Not action, not trance, but only thought can KiIll the 1llusion which 
resides In thought. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Cầu & Vô Sở Cầu 
(A) Cầu 


I.. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Cầu Theo Phật Giáo: 

Thông thường mà nói, cầu có nghĩa mà mong muốn tìm kiếm một 
thứ gì đó. Tuy nhiên, Phật giáo lại khuyên người ta không nên mong 
cầu thứ gì cả, vì khi mong cầu mà không được toại nguyện thì chắc 
chắn người ta sẽ khổ. Theo Phật giáo, những mong cầu không toại 
nguyện sẽ chắc chắn gây nên đau khổ. Chúng ta có nhiều ước muốn 
trong đời sống và rất muốn được thỏa nguyện; tuy nhiên, đời sống 
không dễ dàng như ta tưởng. Chúng ta luôn không thể hoàn thành 
những ước nguyện nây. Vì thế mà chúng ta luôn khổ đau mỗi khi 
chúng ta không được thỏa nguyện. Thật vậy, người Phật tử tu tập mà 
không có cái tâm cầu danh cầu lợi, đã diệt trừ được năm gốc rễ của địa 
ngục, tức là tiền tài, sắc dục, danh tiếng, ăn và ngủ, không có tâm 
luyến ái vào những thứ ấy trong mọi hoàn cảnh, trong mọi lúc, ấy đích 
thực là hành giả tu theo Phật. Chúng ta phải cố gắng tu tập bằng công 
phu của chính mình. Chớ ham danh tiếng, lợi lộc, vân vân. Phải tu tập 
theo tinh thần của chư Bồ Tát Văn Thù, Phổ Hiển, Quán Âm, Địa 
Tạng, cùng các Bồ Tát khác vì các vị Bồ Tát thường lấy sự thành tựu 
của chúng sanh làm sự thành tựu của chính mình. Các ngài không phân 
biệt người với ta. Bồ Tát thường nghe thấy rồi tùy hỷ tán thán công 
đức của mọi người. 


II. Sự Tâm Cầu Vô Tận & Tai Hại của Dục Lạc: 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng tu tập mà không có cái tâm 
cầu danh cầu lợi, đã diệt trừ được năm gốc rễ của địa ngục, tức là tiền 
tài, sắc dục, danh tiếng, ăn và ngủ, không có tâm luyến ái vào những 
thứ ấy trong mọi hoàn cảnh, trong mọi lúc, ấy đích thực là hành giả tu 
theo Phật. Chúng ta phẩi cố gắng tu tập bằng công phu của chính mình. 
Chớ ham danh tiếng, lợi lộc, vân vân. Đối với đạo Phật, dục lạc ngũ 
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trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiền 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiền não. Họ 
chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiển 
não, và mọi thứ phiễn toái đã xãy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 


II. Ngài Xá Lợi Phất Cầu Pháp & Duy Ma Cật: 

Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc ngài Xá Lợi Phất tháp tùng ngài Văn 
Thù Sư Lợi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật. Lúc bấy giờ ngài Xá Lợi 
Phất thấy trong nhà ông Duy Ma Cật không có giường ngồi chi hết, 
mới nghĩ rằng: “Các Bồ Tát và hàng đệ tử đây sẽ ngồi nơi đâu?” 
Trưởng giả Duy Ma Cật biết được ý đó, liền nói với ngài Xá Lợi Phất 
rằng: “Thế nào, nhân giả vì pháp mà đến hay vì giường ngồi mà đến?” 
Xá Lợi Phất đáp: “Tôi vì Pháp mà đến, chớ không phải vì giường 
ngồi.” Ông Duy Ma Cật nói: “Ngài Xá Lợi Phất! Vả chăng người cầu 
Pháp, thân mạng còn không tham tiếc, huống chi là giường ngồi. Vả 
người cầu Pháp không phải có sắc, thọ, tưởng, hành, thức mà cầu; 
không phải có giới (18 giới), nhập (12 nhập) mà cầu; không phải có 
dục giới, sắc giới, vô sắc giới (tam giới) mà cầu. Ngài Xá Lợi Phất! Vả 
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chăng người cầu Pháp không đắm trước nơi Phật mà cầu, không đắm 
trước nơi Pháp mà cầu, không đắm trước nơi chúng Tăng mà cầu. Vả 
người cầu Pháp không thấy khổ mà cầu, không đoạn tập mà cầu, 
không đến chứng diệt, tu đạo mà cầu. Vì sao? Vì pháp không hý luận. 
Nếu nói “ta phải thấy khổ, đoạn tập, chứng diệt, tu đạo, đó là hý luận 
chứ không phải cầu pháp." Ngài Xá Lợi Phất! Pháp là tịch diệt, nếu 
thực hành pháp sanh diệt là cầu pháp sanh diệt, chứ không phải cầu 
pháp. Pháp là không nhiễm, nếu nhiễm nơi pháp cho đến Niết Bàn, đó 
là đắm nhiễm, chứ không phải cầu pháp. Pháp không chỗ làm, nếu làm 
nơi pháp, đó là chỗ làm chứ không phải cầu pháp. Pháp không thủ xả, 
nếu thủ xả pháp, đó là thủ xả, chứ không phải cầu pháp. Pháp không 
xứ sở, nếu chấp trước xứ sở, đó là chấp trước nơi xứ sở chứ không phải 
cầu pháp. Pháp không có tướng, nếu nhân tướng mà biết, đó là cầu 
tướng chứ không phải cầu pháp. Pháp không thể trụ, nếu trụ nơi pháp, 
đó là trụ nơi pháp chứ không phải cầu pháp. Pháp không thể thấy, 
nghe, hay, biết, nếu làm theo thấy, nghe, hay, biết, đó là thấy nghe hay 
biết chứ không phải cầu pháp. Pháp là vô vi, nếu làm hữu vi là cầu 
hữu vi chứ không phải cầu pháp. Vì thế, ngài Xá Lợi Phất! Nếu người 
cầu pháp, đối với tất cả pháp, không có cầu đến. 


IV. Đức Phật Dạy Về Nỗi Khổ Gây Ra Do Cầu Bất Đắc: 

Cầu bất đắc khổ hay mong muốn mà không đạt được là khổ. Đây 
là một trong tám nỗi khổ dau của trần thế. Mong cầu phát sanh bởi 
lòng tham, tham mà không được thỏa mãn thì sanh lòng phiển não, đó 
là khổ đau về mặt tâm lý. Cầu danh, câu lợi, cầu tiền, câu sắc, vân 
vân, mà không được thì khổ. Lòng tham của chúng ta như thùng không 
đáy. Chúng ta có quá nhiều ham muốn và hy vọng trong đời sống hằng 
ngày. Khi chúng ta muốn một cái gì đó và có thể đạt được, nhưng nó 
cũng không mang lại hạnh phúc, vì chẳng bao lâu sau đó chúng ta cẩm 
thấy chán với thứ mình đang có và bắt đầu mong muốn thứ khác. Nói 
tóm lại, chúng ta chẳng bao giờ thỏa mãn với cái mình đang có. Người 
nghèo thì mong được giàu; người giàu mong được giàu hơn; kẻ xấu 
mong đẹp; người đẹp mong đẹp hơn; người không con mong được có 
con. Những ước mong nầy là vô kể, chúng ta không thể nào mãn 
nguyện đâu. Cho dù chúng ta có đạt được những gì mình mong muốn 
đi nữa, chúng ta cũng không thấy hạnh phúc. Trước khi có được thì chỉ 
mong sao có được. Khi đã có được rồi lại lo sợ bị mất nó. Tâm chúng 
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ta không lúc nào an ổn hay hạnh phúc. Chúng ta luôn cảm thấy bất an. 
Thế nên cầu đắc hay bất đắc đều là khổ. Khi chúng ta mong muốn 
điều gì đó mà không được toại nguyện thì chúng ta cảm thấy thất vọng 
buồn thẩm. Khi chúng ta mong muốn ai đó sống hay làm việc đúng 
theo sự mong đợi của mình mà không được thì chúng ta cảm thấy thất 
vọng. Khi mong mọi người thích mình mà họ không thích mình cảm 
thấy bị tổn thương. 


(B) Vô Sở Cầu 


I. Tổng Quan Về Vô Sở Cầu: 

Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của Thiên giả. 
Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham trước, thế gọi là cầu. 
Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an tâm trụ nơi vô vị, 
thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là không, có gì vui 
mà cầu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi theo. Ở lâu trong 
ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, được gì mà vui? 
Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, chẳng cầu. Kinh 
nói: 'Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét biết không cầu mới 
thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong. Trong tu tập, người 
Phật tử không phải tu để cầu an lạc, nhưng một khi đã chịu tu tập thật 
sự là tự nhiên an lạc sẽ đến. Theo Kinh Pháp Hoa, có bốn an lạc hạnh 
hay bốn phương cách để đạt được hạnh phúc: thân an lạc hành (an lạc 
bằng những thiện nghiệp của thân); khẩu an lạc hành (an lạc bằng 
những thiện nghiệp của khẩu); ý an lạc hành (an lạc bằng những thiện 
nghiệp của ý); thệ nguyện an lạc hành (an lạc bằng cách giảng dạy 
kinh pháp). 


II. Tam Vô Sở Cầu: 

Tổ Bỏ Đề Đạt Ma, vị tổ thứ 28 dòng Thiền Ấn Độ và cũng là vị sơ 
tổ của dòng Thiền Trung Hoa đã dạy về tam vô sở cầu nhân sau cuộc 
nói chuyện với vua Hán Vũ Đế về tu hành tịnh hạnh vô cầu. Nội dung 
của “Tam Vô Sở Cầu” bao gồm 3 thứ: Không, Vô Tướng và Vô 
Nguyện. Thứ nhất là Không: Chúng ta có thể diễn giải chữ “Không” 
trong Phật giáo như là một lớp hư không có hai tánh chất sáng và tối. 
Hư không nầy là khoảng hư không đang hiện ra trước mắt bạn. Tuy 
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nhiên, còn có một thứ hư không khác vốn chỉ là tĩnh lặng, không có 
ngăn ngại khi tiếp xúc. Trong chương nầy, chúng ta chỉ bàn luận về cái 
“Hư Không” với nghĩa “Tĩnh Lặng” hay “Trống rỗng” mà thôi. Chữ 
“không” ở đây vượt lên khỏi ý niệm bình thường. “Không” không có 
nghĩa là không hiện hữu, mà là không có thực tánh. Để tránh lâm lẫn, 
các Phật tử thường dùng từ “Chân không” để chỉ cái không không có 
thực tánh này. Thật ra, ý nghĩa chữ “không” trong Phật giáo rất sâu 
sắc, tinh tế và khó hiểu bởi vì theo lời Đức Phật dạy, không chỉ không 
có sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp mà các hiện tượng hiện hữu là tùy 
duyên. Đức Phật muốn nhấn mạnh đến “không” như sự rời bỏ những 
chấp thủ và tà kiến. Theo Phật giáo, “không” còn phải được hiểu như 
là “vô ngã.” Tuy nhiên, trong hầu hết kinh điển, Đức Phật luôn giảng 
về “vô ngã” hơn là “tánh không” bởi vì nghĩa của “tánh không” rất 
trừu tượng và khó hiểu. Theo kinh Tiểu Không và Đại Không, Đức 
Phật bảo A Nan là Ngài thường an trú trong cảnh giới an tịnh của 
“không.” Khi ngài A Nan thỉnh cầu Phật làm rõ nghĩa của sự an tịnh 
nơi tánh không thì Đức Phật giải thích: “Sự giải thoát nơi tánh không 
có nghĩa là sự giải thoát qua trí tuệ về vô ngã.” Thật vậy, ngài Phật 
Âm đã khẳng định: “Ngay trong tu tập thiển định, 'không' và “vô ngã” 
là hai khái niệm không thể tách rời. Quán chiếu về “tánh không” không 
gì khác hơn là quán chiếu về “vô ngã.” Trong Trung Quán Luận, Ngài 
Long Thọ nói: “Người nào hòa hợp cùng tánh không, hòa hợp cùng 
vạn pháp.” Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, 
nhưng trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân 
lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, 
nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có 
tự tính. Lấy thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái 
vật thể mà bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái 
øì trong các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, 
thì sẽ không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái 
bàn là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể 
thấy được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không 
của một “cái bàn” chẳng hạn là nền tảng và tìm kiếm xem nó có thể 
tìm được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính 
nó là nền tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của 
nó là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của 
chính nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. 
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Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong 
chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, 
người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng trong 
chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. Lấy 
thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà 
bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong 
các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ 
không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn 
là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy 
được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của 
một “cái bàn” chẳng hạn là nên tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm 
được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là 
nền tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó là 
một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính 
nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. Nếu bạn 
tiếp tục duy trì và phát huy ý tưởng tính phi hiện hữu của cái bàn, thì 
dần dần bạn sẽ có khả năng khẳng định được tánh không của nó. Dù 
lúc ban đầu đối tượng cái bàn vẫn tiếp tục xuất hiện trong tâm bạn, 
nhưng với sự tập trung vào tánh không, đối tượng sẽ biến mất. Rồi nhờ 
vào sự quán sát tánh không của đối tượng, khi đối tượng tái trình hiện, 
bạn sẽ có khả năng duy trì ý tưởng là đối tượng không tổn tại theo như 
vẻ bên ngoài của nó. Thứ nhì là Vô Tướng: Từ Bắc Phạn “Animitta” có 
nghĩa là “Vô Tướng.” Tướng bao gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp, 
đàn ông, đàn bà, sanh, lão, bệnh, tử, vân vân. Sự vắng mặt của những 
thứ này là vô tướng. Như vậy vô tướng có nghĩa là không có hình thức, 
không có các vẻ bên ngoài, không có dấu hiệu rõ rệt của chư pháp. 
Đây là đặc trưng cho Chân Lý tuyệt đối, không hề biết đến một sự 
phân biệt đối xử nào. Vô tướng thường được dùng như một loại hình 
dung từ cho Niết Bàn. Vô tướng giải thoát hay đoạn trừ mọi hình tướng 
bên ngoài là giải thoát, một trong ba loại giải thoát. 7h ba là Vô 
Nguyện: Vô nguyện là không có bất cứ sự ham muốn nào, hay thẩm 
định về lẽ không nguyện cầu. Đoạn trừ tất cả mọi mong cầu cho đến 
khi nào không còn một mảy may ham muốn hay cố gắng để đạt được 
bất cứ thứ gì là giải thoát, một trong ba loại giải thoát. 

Thật vậy, chư pháp hữu vi như ảo như mộng, sanh diệt, diệt sanh. 
Có cái gì thường hằng cho chúng ta theo đuổi ? Hơn nữa, thế giới hiện 
tượng chỉ là tương đối, trong tai họa đôi khi có phước báo, trong phước 
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báo có khi là tai họa. Thế nên người tu Phật nên luôn giữ tâm mình 
bình thản và không khuấy động trong mọi tình huống, lên xuống hay 
họa phước. Giả dụ như một vị Tăng tu tập hẩm hiu nơi sơn lâm cùng 
cốc, ít người thăm viếng hoàn cảnh sống thật là khổ sở cô độc, nhưng 
cuộc tu giải thoát thật là tinh chuyên. Thế rồi ít lâu sau đó có vài người 
tới thăm cúng dường vì nghe tiếng phạm hạnh của người, túp lều năm 
xưa chẳng bao lâu biến thành một ngôi chùa đồ xộ, Tăng chúng đông 
đảo, chừng đó phước thịnh duyên hảo, nhưng thử hỏi có mấy vị còn có 
đủ thì giờ để tinh chuyên tu hành như thuở hàn vi ? Lúc ấy cuộc tu 
chẳng những rõ ràng đi xuống, mà lắm lúc còn gây tội tạo nghiệp vì 
những lôi cuốn bên ngoài. Thế nên người tu Phật nên luôn ghi tâm 
pháp “Tam vô sở cầu nầy.” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương: “Có vị 
sa Môn hỏi Phật, “Bởi lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập 
được đạo chí thượng?* Đức Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bền thì 
hội nhập đạo chí thượng, cũng như khi lau kính hết dơ thì trong sáng 
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hiển lộ; đoạn tận ái dục và tâm vô sở câu thì sẽ biết đời trước". 


LII Tu Tập Tam Tam Muội: 

Tu tập tam tam muội là tu tập ba loại tam muội: không tam muội 
(thẩm định về lẽ không), vô tướng tam muội (thẩm định về lẽ không có 
tướng), và vô nguyện tam muội (thẩm định về lẽ không nguyện cầu). 
Thứ nhất là tu tập Không Tam Muội: Chư pháp không có thực hữu nội 
tại, không có bản chất thường hằng, không có thứ gì có thực tánh của 
chính nó. Những øì hiện hữu đều có điều kiện, và có liên quan với 
những yếu tố khác. Không tam muội là loại tam muội xem cái ngã và 
vạn hữu không có thật tánh. Phép Tam Muội Không hay quán tưởng lẽ 
không (thẩm định về lẽ không), một trong ba phép Tam Muội (thấy 
ngũ uẩn không có ta, không có cái của ta). Bản tánh là cái làm cho lửa 
nóng và nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể cá biệt. 
Khi nói rằng nó Không, có nghĩa là không có Tự Ngã (Atman) bên 
trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và ý niệm đích thực về 
bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi nhận rằng 
không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như vật thể cá 
biệt, bởi vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và duyên, và 
chẳng có gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn độc, tự 
hữu. Tất cả là Không triệt để, và nếu có thứ bản chất nguyên sơ nào 
đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không. Trong Phạn ngữ, thuật ngữ 
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“Sunyata” là sự kết hợp của “Sunya” có nghĩa là không, trống rỗng, 
rỗng tuếch, với hậu tiếp từ “ta” có nghĩa là “sự” (dùng cho danh từ). 
Thuật ngữ rất khó mà dịch được sang Hoa ngữ; tuy nhiên, chúng ta có 
thể dịch sang Anh ngữ như là sự trống không, sự trống rỗng, hoặc chân 
không. Khái niệm của từ “Sunyata” căn bản thuộc về cả hợp lý và 
biện chứng. Thật khó để hiểu được khái niệm “Tánh không” vì ý niệm 
chân đế của nó (thắng nghĩa không, la các pháp thì không có tự tánh) 
liên quan đến ý nghĩa ngôn ngữ học, đặc biệt vì từ nguyên học (tánh 
không có nghĩa là trống rỗng hoặc không có gì trong hình dáng của chư 
pháp) không cung cấp thêm được gì vào ý thực tiễn hay lý thuyết của 
khái niệm này. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng chư pháp không 
hay là hư không, trống rỗng (sự không có tính chất cá biệt hay độc 
lập), vô thường, và không có tự ngã. Nghĩa là vạn pháp không có tự 
tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và thiếu hẳn tự tánh. Vì vậy một 
con người nói là không có “tự tánh” vì con người ấy được kết hợp bởi 
nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn thay đổi và hoàn toàn tùy 
thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử nhìn ý niệm về “không” 
trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện hữu, vì nó ám chỉ mọi 
vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng để hướng về tương 
lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, thì tất cả đều bị kẹt 
ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay đổi, một điều không 
thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố gắng thấy cho được 
tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng tất cả thời giờ có 
được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có thể tiến gần đến 
việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến việc trực nghiệm 
“không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” chúng ta càng có 
khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” Một Thiền sinh đến thăm 
Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác và than vãn: "Thưa Thầy, tính cách của 
con quả là không km chế được, làm sao con sửa được?" "Ông có một 
thứ rất lạ đó," Bàn Khuê trả lời. "Ông cho ta xem thử đi." "Ngay bây 
giờ thì con không thể cho Thầy xem điều ấy được." "Khi nào thì ông 
có thể cho ta xem?" Bàn Khuê hỏi. "Nó xảy đến một cách bất chợt" 
Thiền sinh trả lời. "Như thế," Bàn Khuê kết luận, "đó không phải là 
bản tánh thật của ông. Nếu quả thật đó là bản tánh của ông, ông có thể 
cho ta xem bất kỳ lúc nào. Vào lúc sanh ra, ông đã không có, cha mẹ 
ông cũng không truyền lại cho ông. Ông hãy suy gẫm về điều đó." 7h 
nhì là tu tập Vô Tướng Tam Muội: Thiền vô tướng, thẩm định về lẽ 
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không có tướng. Trong Phật giáo, tướng bao gồm sắc, thanh, hương, vị, 
xúc, pháp, đàn ông, đàn bà, sanh, lão, bệnh, tử, vân vân. Sự vắng mặt 
của những thứ này là vô tướng. Như vậy vô tướng có nghĩa là không có 
hình thức, không có các vẻ bên ngoài, không có dấu hiệu rõ rệt của 
chư pháp. Đây là đặc trưng cho Chân Lý tuyệt đối, không hề biết đến 
một sự phân biệt đối xử nào. Vô tướng thường được dùng như một loại 
hình dung từ cho Niết Bàn. Thứ ba là tu tập Vô Nguyện Tam Muội: 
Đây là một trong ba loại tam muội. Hai loại kia là không tam muội 
(thẩm định về lẽ không) và vô tướng tam muội (thẩm định về lẽ không 
có tướng). Vô nguyện tam muội là loại tam muội trong đó không có 
bất cứ sự ham muốn nào, hay thẩm định về lẽ không nguyện cầu. 
Đoạn trừ tất cả mọi mong cầu cho đến khi nào không còn một mảy 
may ham muốn hay cố gắng để đạt được bất cứ thứ gì là giải thoát, 
một trong ba loại giải thoát. 


IV.Mười Điều Tâm Niệm: 

(A) Mười Điều Vô Sở Câu: Thứ nhất là Nghĩ đến thân thể thì đừng 
cầu không bịnh khổ, vì không bịnh khổ thì dục vọng dễ sinh. Thứ nhì là 
ở đời thì đừng cầu không hoạn nạn, vì không hoạn nạn thì kiêu xa nổi 
dậy. Nếu như chúng ta cứ sống mãi trong cảnh thanh nhàn, như ý, 
không bị đời dần vặt, lại chẳng bị vướng ít nhiễu sự khổ não, ưu phiền, 
tất tâm sẽ sanh ra các niệm khinh mạn, kiêu sa; từ đó mà kết thành vô 
số tội lỗi. Phật tử chơn thuần phải nhân nơi hoạn nạn mà thức tỉnh cơn 
trường mộng và chiêm nghiệm được lời Phật dạy là đúng. Do đó mà 
phát tâm tinh chuyên tu hành cầu giải thoát. Thứ ba là cứu xét tâm 
tánh thì đừng cầu không khúc mắc, vì không khúc mắc thì sở học 
không thấu đáo. Thứ tư là xây dựng đạo hạnh thì đừng cầu không bị 
ma chướng, vì không bị ma chướng thì chí nguyện không kiên cường. 
Thứ năm là việc làm thì đừng mong dễ thành, vì việc dễ thành thì lòng 
hay khinh thường kiêu ngạo. Thứ sáu là giao tiếp thì đừng cầu lợi 
mình, vì lợi mình thì mất đi đạo nghĩa. Thứ bảy là với người thì đừng 
mong tất cả đều thuận theo ý mình, vì được thuận theo ý mình thì lòng 
tất kiêu căng. Thứ tám là thi ân thì đừng cầu đền đáp, vì cầu đền đáp 
là thi ân có mưu đồ. Thứ chín là thấy lợi thì đừng nhúng vào, vì nhúng 
vào thì si mê phải động. Thứ mười là oan ức không cần biện bạch, vì 
còn biện bạch là nhân ngã chưa xả. 
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(B) Luận Bảo Vương Tam Muội Của Đức Phật: Chính vì thế mà 
đức Phật khuyên lấy bịnh khổ làm thuốc thần. Lấy hoạn nạn làm giải 
thoát. Lấy khúc mắc làm thú vị. Lấy ma quân làm bạn đạo. Lấy khó 
khăn làm thích thú. Lấy kẻ tệ bạc làm người giúp đở. Lấy người chống 
đối làm nơi giao du. Coi thi ân như đôi dép bỏ. Lấy sự xả lợi làm vinh 
hoa. Lấy oan ức làm cửa ngõ đạo hạnh. 


Seeking and Non-Seeking 
(A) Seeking 


L An Overview and Meanings 0ƒ Seeking in Buddhism: 

Generally speaking, seeking means looking for something or 
searching for something. However, Buddhism advises people not to 
seek for anything because when one”s desires are not fulfilled, one will 
surely experience sufferings. According to Buddhism, the pain which 
surely results from not receiving what one seeks. We have many 
wIshes 1n our life and want to fulfill them; however, lIÍe 1s not easy as 
we think. We cannot fulfill what we wish. So we suffer when those 
wishes are denied or cannot be fulfilled. In fact, Buddhists cultivate 
without thoughts of seeking fame and benefit, for they have already 
eradicated the five roots of the hell: wealth, sex, fame, food, and sleep 
1n all circumstances. We should cultivate the Way with our own effort. 
Do not crave fame and profits. We should follow the spirit of the 
Bodhisattvas ManJusri, Samantabhadra, Avalokitesvara, Ksitigarbha, 
and other Bodhisatvas for they feel that living beings” 
accomplishmenfs are the same as their own accomplishment. They do 
not make dictinctions between self and others. Bodhisattvas Joyfully 
support the merit and virtue they see and hear others doing. 


II Dnhmưed Sceekng @& Disadvanfages doƒ the Sensuadl 
Pleasures: 
Buddhist practitioners should always remember that to cultivate 
without thoughts of seeking fame and benefit, for they have already 
eradicated the five roots of the hell: wealth, sex, fame, food, and sleep 
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1n all circumstances. We should cultivate the Way with our own effort. 
Do not crave fame and profits. To Buddhism, sensual pleasure are 
something fleeting, something that comes and goes. Can something be 
really called “Happiness” when 1t 1s here one moment and gone the 
next? Is 1t really so enJoyable to go around hunting for something so 
ephemeral, which 1s changing all the time? Look at the amount of 
trouble we have to go throuph to get all those sensual pleasures which 
we think wIll bring us happiness. Some people have such strong desire 
for pleasure that they will break the law, commit brutal crimes and 
cause others fo suffer Just so they can experlence these pleasures. 
They may not understand how much suffering they themselves will 
have to endure In the future as a consequence of the unwholesome acts 
they have committed. Even ordinary people may become aware that a 
disproportionate amount of suffering 1s necessary to bring together a 
few moments of happiness, so much that 1t really 1s not worth 1t. 
Devout Buddhists should always remember that suffering wIll always 
follow craving. All the problems In this world are rooted In the desire 
for pleasure. lt 1s on account of the need for pleasure that quarrels 
occur within the family, that neighbors do not get along well, that states 
have conflict and nations go to war. It is also on account of sense-based 
pleasures that sufferings, afflictions, and all kinds of problems plague 
our world, that people have gone beyond their humanness Into great 
cruelty and inhumamIty. 


HI Saripuữa Seeks to Learn and Pracice Dharmas & 

Vừnalaktrti: 

According to the Vimalakirti Sutra, when SarIputra accompanied 
ManJusri Bodhisattva to call on Vimalakrriti to enquire after his health. 
SarIpufra saw no seats In the room and thought: “Where do the 
Bodhisattvas and chief discIples sit?” Vimalakirti knew of SarIputra”s 
thought and asked him: “Virtuous One, do you come here for a seat Or 
for the Dharma?” Sariputra replied: “I come here for the Dharma and 
not for a seat.” Vimalakirti said: “Hey SarIputra, he who searches for 
the Dharma does not even cling to his body and life, still less to a seat, 
for the quest of Dharma 1s not related to (the five aggregates): form 
(rupa), sensaton (vedana), conception (sanjna), discrimination 
(samskara) and conscIousness (vijnana); to the eighteen fields of sense 
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(dhatu: the six organs, their objects and their perceptions); to the 
twelve entrances (ayatana: the six organs and sIx sense data that enter 
for or lead to discrimination); and to the worlds of desire, form and 
beyond form. Sariputra, a seeker of the Dharma does not cling to the 
Buddha, the Dharma and the Sangha. A seeker of the Dharma does not 
hold the view of suffering, of cutting off all the accumulated causes 
thereof to put an end to 1t by treading the path to nirvana (I.e. the four 
noble truths). Why 1s It so? Because the Dharma 1s beyond all 
sophistry. For If one says: “Because I see suffering, I cut off Ifs 
accumulated causes fo wIpe 1t out by treading the path thereto”, this 1s 
mere sophistry and 1s not the quest of the Dharma. “Sariputra, the 
Dharma 1s called nirvana (the condition of complete serenity and 
ultimate extinction of reincarnation); 1ƒ you ø1ve rise to (the concept of) 
birth and death, this 1s a search for birth and death and 1s not the quest 
of Dharma. The Dharma 1s (absolute and) Immaculate, but 1Ÿ you are 
defiled by the (thought of) Dharma and even that of nirvana, this 1s 
pollution which runs counter to the quest of Dharma. Dharma cannot be 
practiced and If it 1s put Into practice, this Iimplies something (1e. an 
obJect) to be practiced and 1s not the quest of Dharma. Dharma 1s 
beyond grasping and reJecting, and If you grasp or reJect 1t, this 1S 
graspIng or reJecting (something else) but not the quest of Dharma. 
Dharma 1s beyond position but 1f you give It a place, this 1s clinging to 
space but not the quest of Dharma. Dharma 1s formless but 1ƒ you rely 
on form to conceive the Dharma, this 1s search for form but not the 
quest of Dharma. Dharma 1s not an abode but If you want fo stay In 1t 
this 1s dwelling in (an obJective) Dharma, but not the quest of 
(absolute) Dharma. Dharma can be neither seen, nor heard nor felt nor 
known but If you want to see, hear, feel and know 1t, this 1s the 
functioning of your (discriminafory) seeing, hearing, feeling and 
knowing but not the quest of Dharma. Dharma 1s (transcendentally) 
Inactive (wu wel) but If you are set on worldly activitles, this 1s a 
search for the worldly way of le but not the quest of Dharma. 
Therefore, Sariputra, the quest of Dharma does not Imply seeking 
anything whatsoever.” 


IV. The Buddha Taught About the Suƒƒfering Due to Uunƒulfied 
Wishes: 
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Unfulfilled wishes or unattained aims, this 1s one of the eight great 
sufferings in this worldly world. The suffering of not obtaining what we 
want. IÝ we seek something, we are greedy for it. lÝ we cannot obtain 
what we want, we will experience all afflictions and sufferings. That 1s 
a kind of psychological suffering. Whether we desire fame, profit, 
wealth, or sex, IÝ we cannot obtaIn 1t, we suffer. Unabling to obtain 
what we wish Is suffering: Our greed 1s like a container without the 
bottom. We have so many desires and hopes In our lives. When we 
want something and are able to get it, this does not often leads to 
happiness either because It 1s not long before we feel bored with that 
thing, lose Interest In 1t and begin to want something else. In short, we 
never feel satisfiled with what we have at the very moment. The poor 
hope to be rịch; the rich hope to be richer; the ugly desire for beauty; 
the beauty desire for beautier; the childless pray for a son or dauphter. 
Such wishes and hopes are innumerable that no way we can fulfill 
them. Even If we do obtain what we want, we will not feel happy. 
Before obfaining 1f, we are anxIous fo get It. Qnce we have got If, We 
consfantly worry about losing it. Our mind 1s never peaceful or happy. 
We always feel uneasy. Thus, either obtaining what we wish or not 
obtainng what we wish Is a source of suffering. When we want 
something but are unable to get 1t, we feel frustrated. When we expect 
someone to live or to work up fo our expectation and they do not, we 
feel disappointed. When we want others like us and they don't, we feel 
hurt. 


(B) Doors 0ƒ Non-Seeking 


L An Overriew on “Not to Seek After Anything ”: 

According to the first patriarch Bodhidharma, “Not to seek after 
anything” 1s one of the four discIplinary processes. By “not seeking 
after anything" 1s meant this: “Men of the world, In eternal confusion, 
are atfached everywhere to one thing or another, which 1s called 
seeking. The wise, however, understand the truth and are not like the 
vulgar. Their minds abide serenely in the uncreated while the body 
turns about in accordance with the laws of causation. All things are 
empty and there 1s nothing desirable and to be sought after. Wherever 
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there 1s nothing merit of briphtness there follows the demerit of 
darkness. The triple world there one stays too long 1s like a house on 
fire; all that has a body suffers, and who would ever know what 1s rest? 
Because the wise are thoroughly acquainted with this truth, they get 
neer attached to anything that becomes, their thoughts are quieted, they 
never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have 
sufferings; when seeking ceases you are blessed. Thus we know that 
not to seek 1s verily the way to the truth. Therefore, one should not 
seek after anything.” In cultivation, Buddhists dont cultivate to seek 
happiness, but once people cultivate with all their heart, happiness will 
naturally come. According to The Lotus Sutra, there are four means of 
affainng to a happy contentment: to attain a happy contentment by 
proper direction of the deeds of the body; to attain a happy contentment 
by the words of the mouth; to attain a happy contentment by the 
thoughts of the mind; to attain a happy contentment by the will to 
preach all sutras. 


HỊ. Three Non-Seeking Pracfices: 

Bodhidharma, the 28” Patriarch from India and also the IỶ 
Patriarch in China taught about three Non-seeking practices or three 
doors of liberation. The Content of the “Ihree non-seeking practices” 
comprises of: Emptiness, Signlessness, and Wishlessness. 7he firsf non- 
seeking ¡is Emptiness: We can Inpterpret “Sunyata” in Buddhism as a 
kind of space that has the nature of lightness and darkness. This space 
1s the area that appears to our eyes. However, there 1s another space 
which 1s Just like a mere negative; an absence of obstructIve confact or 
emptiness. In this chapter, we will only discuss about “Sunyata” with 
the meaning of “Mere Negative” or “Emptiness”. Here, empiness 
transcends the usual concepts of emptiness and form. To be empty 1s 
not to be non-existent. It 1s to be devoid of a permanent Identity. To 
avoid confusion, Buddhists often use the term “true emptiness” to refer 
to things that devoid of a permanent Identity. In fact, the meaning of 
“emptiness” in Buddhism 1s very profound and sublime and It 1s rather 
difficult to recognize because “emptiness” Is not only neither 
something, nor figure, nor sound, nor taste, nor touch, nor dharma, but 
all sentient beings and phenomena come fo existence by the rule of 
“Causation” or “dependent co-arising.” The Buddha emphasized on 
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“emptiness” as an “elimination” of false thoughts and wrong beliefs. 
According to Buddhism, “emptiness” should also be known as “no-se]lf” 
or “anatta.” However, in most of the Buddha”s teachings, He always 
expounds the doctrine of “no-self” rather than the theory of 
“emptiness” because the meaning of “emptiness” 1s very abstract and 
difficult to comprehend. According to Culla Sunnata and Mala Sunnata, 
the Buddha told Ananda that He often dwelt in the liberation of the 
void. When Ananda requested a clarification, the Buddha explained: 
“Liberation of the void means liberation through Insight that discerns 
voldness of self.” Indeed, Buddhaghosa confirmed: “In meditation, 
“emptiness” and “no-selff are Inseparable. (Contemplaton of 
“emptiness” 1s nothing but contemplaton of “no-self. In the 
Madhyamaka Sastra, NagarJuna said: “One who 1s In harmony with 
emptiness 1s In harmony with all things.” According to relative truth all 
things exist, but in absolute truth nothing 1s; in absolute truth one sees 
that all things are devoid of self-nature; however, 1n relative truth, a 
perception where there 1s no self-nature. A table, for example, If you 
take the table as the obJect which you put your hand on but search to 
discover what 1s actually among the parts, whether this 1s It or that 1s 1{, 
then there 1s not anything that can be found to be 1t because the table 1s 
something that cannot be analytically sought and 1t cannot be found. If 
we take the ultimate reality or emptiness of the table as the substratum 
and search to see If it can be found; then 1t becomes a convenfional 
truth in terms of I1tself as the substratum. In relatilon to the table, 1ts 
emptiness 1s an ultimate truth, but in relation to 1ts own reality, 1.e., the 
reality of the reality, Ifs a conventional truth. lÝ you continue to 
develop and maintain the thought of the non-existence of the table, you 
will gradually be able to ascertain is emptiness. Even If at the 
beginninng the table keeps appearing In your mind, but with the 
concenfraton on emptiness, It will disappear. The owing to the 
observation of the emptiness of the obJect, when the obJect reappears, 
you can be able to maintain the thoupht that it does not exIst in the way 
that 1t seems to. 7e second non-seeking ¡is Signlessness: The SanskrIt 
term “Animitta” means “Signlessness.” “Signs” Include forms, sounds, 
Scenfs, tastes, and tangible obJects, men, women, bĩrth, aging, sickness, 
death, and so forth. The absence of these 1s signlessness. So, animitta 
means formlessness, no-form, devoid of appearance, or absence of 
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chracteristcs of all đharmas; the mark of absolute truth, which 1s 
devoid of distinctions. Animitta 1s commonly used as an epithet of 
Nirvana. To get rid of the idea of form, or externals. There are no 
obJects to be perceived by sense-organs, one of the three 
emancipatlons. The third non-seeking ¡s Wishlessness: WIishlessness 
means to get rid of all wishes or desires until no wish of any kind 
whatsoever remains In the cultivator”s mind, for he no longer needs to 
strive for anything, one of the three emancIpatIons. 

Trully speaking, worldly phenomena are dharmas are illusory and 
dream-like, born and destroyed, destroyed and born. So what 1s there 
which Is true ever-lasting and worth seeking ? Furthermore, worldly 
phenomena are all relative, In calamitiles are found blessings, in 
blessings there 1s misfortune. Therefore, Buddhist cultivators should 
always keep their minds calm and undisturbed in all situations, rIsing or 
falling, unfortunate or blessed. For example, when a monk cultivates 
alone 1n a deserted hut with few visitors. Although his living conditlons 
are miserable and lonely, his cultivation 1s diligent. After a while, 
Virtuous people learn of his situation and come to offer and seek for his 
guidance, his used-to-be hut now become a huge magnificient temple, 
filled with monks and nuns. By then, his blessings may be great, his 
cultivation has not only obviously declined, sometimes external events 
may attract him to causing more bad karma. Therefore, Buddhist 
cultivators should always keep in mind these three Non-seeking 
practices. In the Forty-Two Sectons Sutra: “A Sramana asked the 
Buddha, “What are the causes and conditions by which one come to 
know past lives and also by which one”s understanding enables one to 
attain the Way?'” The Buddha said: “By purifying the mind and 
guarding the will, your understanding can achieve (attain) the Way. 
Just as when you polish a mirror, the dust vanishes and brightness 
TemaIns; so, foo, 1ƒ you cut off and do not seek desires, you can then 
know past lives.” (Chapter 13). 


LII.Cultivation 0ƒ the Three Samadhis: 

Cultivation of the three samadhis means to cultivate the samadhi 
on the three subJects: samadhi of emptiness (to empty the mind of the 
1deas of me and mine and suffering, which are unreal), samadhi of non- 
form (to get rid of the idea of form, or externals), and samadhi of non- 
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desire (to get rid of all wish or desire). Firsf, fo culfivafe the Samadlhi oƒ 
Emptiness: Unreality of things or all things (phenomena) lack inherent 
exIstence, having no essence or permanent aspect whatsoever, nothing 
has a nature of Ifs own. All phenomena are empty. All phenomena 
exIst are conditioned and, relative to other factors. The samadhi of 
emptiness or the emptiness absorption or the sunyata-samadhi, the 
samadhi which regards the ego and things as unreal. The samadhi 
which regards the ego and things as unreal, one of the three samadhis. 
To empty the mind of the ideas of me and mine and suffering, which 
are unreal. Prakriti is what makes fire hot and water cold, 1t 1s the 
pñnmary nature of each individual obJect. When it 1s declared to be 
empty, 1t means that there Is no Atman In it, which constitutes 1s 
pñnmary nature, and that the very Idea of primary nature Is an empty 
one. That there 1s no Iindividual selfhood at the back of what we 
consider a particular obJect has already been noted, because all things 
are products of varlous causes and conditions, and there 1s nothing that 
can be called an independent, solitary, self-origInating prImary nature. 
All is ultimately empty, and 1f there 1s such a thing as prImary nature, If 
cannot be otherwise than empty. In Sanskrit, the term “Sunyata” 
terminologically compounded of “Sunya” meaning empty, void, or 
hollow, and an abstract suffix “ta” meaning “ness”. The term was 
extremely difficult to be translated Into Chinese; however, we can 
translate Iinto English as “Emptiness,” “Voidness,” or “Vacuity.” The 
concept of this term was essentially both logical and dialectical. The 
difficulty in understanding this concept 1s due to 1fs transcendental 
meaning 1n relaton to the logico-linguistic meaning, especially 
because the etymological tracing of its meaning (sunyata meaning 
vacuous or hollow within a shape of thing) provides no theoretical or 
practical addiion to oneÌs understanding of the concept. Zen 
practitioners should always remember that emptiness or void, a central 
notlon of Buddhism recognized that all composite things are empty 
(samskrita), Iimpermanent (anitya) and void of an essence (anatamn). 
That 1s to say all phenomena lack an essence or self, are dependent 
upon causes and conditions, and so, lack Iinherent exIstence. Thus, a 
person 1s said to be empty of being a “self'” because he 1s composed of 
parts that are constantly changing and entirely dependent upon causes 
and conditions. However, the concept of emptiness Is viewed by 
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Buddhists as a positive perspective on reality, because 1t implies that 
everything 1s constantly changing, and 1s thus open toward the future. If 
things possessed an unchanging essence, all beings would be stuck in 
theIr present situations, and real change would be impossible. Devout 
Buddhists should try to attain the realization of emptiness In order to 
develop the ability to detach on everything, and utilize all the available 
time to practice the Buddha-teachings. The more we practice the 
Buddhaˆs teachings, the more we approach the attainment of wisdom, 
that 1s to say the more we are able to reach the “direct realization of 
emptiness,” and we realize the “emptiness of all things,” the more we 
can reach the “perfection of wisdom.” À Zen student came to Zen 
master Bankei and complained: "Master, I have an ungovernable 
temper. How can I cure 1t?" "You have something very strange," 
replied Bankeli. "Let me see what you have." "Just now I cannot show 
1t to you,” replied the other. "When can you show It to me?” asked 
Bankel. "lt arises unexpectedly, replied the student. “Then,” concluded 
Bankel, "lt must not be your own true nature. lÝ it were, you could 
show If to me at any time. When you were born you did not have 1t, and 
your parents dịd not give 1t to you. Think that over." Second, fo 
culiivate the Samadhi oƒ Signlessness: Signless meditative absorption or 
the samadhi of no-marks or to get rid of the Idea of form, or externals. 
In Buddhism, signs Iinclude forms, sounds, scents, tastes, and tangIble 
obJects, men, women, birth, aging, sickness, death, and so forth. The 
absence of these 1s signlessness. So, animitta means formlessness, no- 
form, devoid of appearance, or absence of chracteristics of all dharmas; 
the mark of absolute truth, which 1s devoid of distinctlons. Animitta 1S 
commonly used as an epithet of Nirvana. Third, fo culivate the 
Sưmnadhi oƒ Wishlessness: Also called the Akarmaka-samadhi (skt) or 
the Appanmihita-samadhi (p). This means to cultivate the concentration 
on desirelessness (wishlessness) or the samadhi of non-desire. Thịs 1s 
one of the three samadhis or the samadhi on the three subjects. The 
other two kinds are: samadhi of emptiness (to empty the mind of the 
Ideas of me and mine and suffering, which are unreal) and samadhi of 
non-form (to get rid of the idea of form, or externals). Concentration on 
getting rid of all wish or desire. Practitioners try to get rid of all wIshes 
or desires until no wish of any kind whatsoever remains In the 
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cultivatorˆs mind, for he no longer needs to strive for anything, one of 
the three liberafions or emancIpatIons. 


IT.Ten Non-Seeking Practices: 

(A) Ten “Not to Seek After Anythimg” Pracfices: Flirst, we should not 
wish (yearn) that our bodies be always free of diseases, because a 
disease-free body 1s prone to desire and lust (because with a disease- 
free body, one tends to be tempted with desire and Iust). This wIll lead 
to precept-breaking and retrogression. Second, we should not wish that 
our lives be free of all misfortune, adversity, or accident because 
without them, we wIll be easily prone to pride and arrogance. This will 
lead us to be disdainful and overbearing towards everyone else. lf 
people”s lives are perfect, everything 1s Just as they always dreamed, 
without encountering heartaches, worrles, afflictions, or any paIns and 
sufferings, then this can easily ø1ve way to conceif, arogance, efc.; thus, 
becoming the breeding ground for countless transgressions and 
offenses. Sincere Buddhists should always use misfortunes as the 
opportunity to awaken from being mesmerized by success, fame, 
fortune, wealth, etc. and realize the Buddha”s teachings are true and 
accurate, and then use this realization to develop a cultivated mind 
seeking enlightenment. Third, we should not wish that our mind 
cultivation be free of all obstacles because without obstacles, we would 
not have opportunitles to excell our mínd. This will lead to the 
transgression of thinking that we have awakened, when In fact we have 
not. Fourth, we should not wIsh that our cultivation be free of demonIc 
obstacles, because our vows would not be then firm and enduring. This 
leads to the transgression of thinking that we have attained, when in 
fact we have not. Fifth, we should not wish that our plans and acfIvities 
meet with easy success, for we will then be Inclined to thoughts of 
contempt and disrespect. This leads to the transgression of pride and 
concert, thinking ourselves to be filled with virtues and talent. Sixth, we 
should not wish for gain In our social relatlons. This wIll lead us to 
violate moral principles and see only mistakes of others. Seventh, we 
should not wish that everyone, at all times, be on good terms and In 
harmony with us. This leads to pride and conceit and seeing only our 
own side of every 1ssue. Eighth, we should not wish to be repaid for our 
good deeds, lest we develop a calculating mind. This leads to greed for 
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fame and fortune. Ninth, we should not wish to share In opportunifIes 
for profit, lest the mind of illusion arise. This leads us to lose our good 
name and reputation for the sake of unwholesome gain. Tenth, when 
subJect to InJustice and wrong, we should not necessarlly seek the 
ability to refute and rebut, as doing so Indicates that the mind of self- 
and-others has not been severed. This will certainly lead to more 
resentment and hatred. 

(B) Thus, the Buddha Advised All oƒ s to Consider: Turn suffering 
and disease Into good medicine (consider diseases and sufferings as 
miraculous medicine). Turn misfortune and calamity Into liberation 
(take misfortune and adversity as means of liberation). Turn obstacles 
or high stakes Into freedom and ease (take obstacles as enJoyable ways 
to cultivate ourselves). Turn demons or haunting spirits Iinto Dharma 
friends (take demonic obstacles as our good spiritual advisors). Turn 
trying evenfs Into peace and Joy (consider difficultles as our Joy of 
gaining experlences or life enJoymenfs). Turn bad friends Into helpful 
aSSOcIaftes (freat ungrateful people as our helpful aids). Turn apponents 
Iinto “fields of flowers” (consider opponents as our good relationshIps). 
Treat Iingratitude as worn-out shoes to be discarded (consider merifs or 
services to others as ragged slippers). Turn frugalify Into power and 
wealth (take frugality as our honour). Turn InJustice and wrong Into 
conditions for progress along the Way (consider Injustice or false 
acCusafions as Our virtuous gøafte to enliphtenmert). 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Thiểu Dục Tri Túc 


L Tham Dục Hay Lòng Ham Muốn: 

Lòng Tham hay lòng ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn 
những gì mình cần cũng như những gì mình không xứng đáng được như 
ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham 
nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du 
dương, mũi ham mong ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị 
béo bổ ngọt ngon, thân ham những xúc chạm mịn màng, và ý ham các 
sự ghét thương bỉ thử, vân vân. Lòng tham của con người như thùng 
không đáy, như biển cả lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, 
hết ngày nầy qua ngày khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói 
chung và nhân loại nói riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, 
thủ đoạn, mưu chước để lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc 
đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau 
khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. 
Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật 
lọng bằng mọi thủ đoạn để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực 
tỉnh thần mạnh mẽ khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối 
trá lẫn nhau, ngay cả những hành động tàn độc cũng không chừa. 
Tham lam là món thứ nhất trong tam độc. Tham lam đối với tài sản 
người khác có nghĩa là tìm cách để chiếm đoạt vật không phải của 
mình. Khi tham lam nằm trong tâm ý của chúng ta thì không người nào 
khác thấy được vì nó vô hình vô tướng. Nhưng tâm tham này lại có thể 
khiến chúng ta làm những việc xu nịnh, đút lót, lừa đảo hay trộm cắp 
để đạt được những điều mà chúng ta mong muốn. Tham là căn bất 
thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự kỷ, sự ao ước, luyến ái và chấp 
trước. Tánh của nó là bám víu vào một sự vật nào đó hay tham lam 
đắm nhiễm những gì nó ưa thích. Nghiệp dụng của nó là sự bám chặt, 
như thịt bám chặt vào chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng ta không 
chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa đến tham là vì chúng ta chỉ thấy 
sự hưởng thụ trong sự việc. Người ta thường tham tài, tham sắc, tham 
danh, tham thực, tham thùy hay sắc, thinh, hương, vị, xúc, vân vân và 
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vân vân. Theo Hoà Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có 
ba điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp tham lam: thứ nhất là vật sở 
hữu của người khác; thứ nhì là tâm thèm muốn, ước mong được làm 
chủ vật ấy; và thứ ba là lấy vật ấy không có sự cho phép của người 
khác. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại xan 
tham: thứ nhất là xan tham đối với trú xứ: thứ nhì là xan tham đối với 
gia đình; thứ ba là xan tham đối với các vật thâu hoạch; thứ tư là xan 
tham đối với sắc; và thứ năm là xan tham đối với Pháp. Lại còn năm 
loại tham lam bủn xỉn: thứ nhất là trụ xứ khan, hay một mình ta ở đây, 
chẳng cho ai khác vào đây; thứ nhì là gia chủ thí khan, hay một mình ta 
ở nhà nầy làm việc bố thí, chứ chẳng ai khác; thứ ba là thí khan hay 
một mình ta nhận của bố thí nầy; thứ tư là dư tán khan hay một mình ta 
nhận sự tán thán nầy chứ chẳng ai khác; và thứ năm là pháp khan hay 
một mình ta biết thâm nghĩa của kinh nầy chứ chẳng cho người khác 
biết. Theo Thanh Tịnh Đạo, có năm loại tham: thứ nhất là tham đối với 
chỗ ở; thứ hai là tham đối với quyến thuộc; thứ ba là tham đối với lợi 
lộc; thứ tư là tham đối với pháp; và thứ năm là tham đối với tiếng 
khen. 

Lồng ham muốn của cải trần thế của con người là vô hạn. Hầu hết 
người đời thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của 
mọi tham dục. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không 
có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường 
gây ra khổ đau phiển não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ 
phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục 
theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta 
càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa 
mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân 
hạnh phúc và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là 
một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức 
Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ 
thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên 
nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” 
Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều 
nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp 
cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu 
hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ 
giúp đở tha nhân. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỷ 
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kheo, do dục làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên nhân, 
do chính dục làm nhân, vua tranh đoạt với vua, Sát Đế Lợi tranh đoạt 
với Sát Đế Lợi, Bà La Môn tranh đoạt với Bà La Môn, gia chủ tranh 
đoạt với gia chủ; mẹ tranh đoạt với con, con tranh đoạt với mẹ; cha 
tranh đoạt với con, con tranh đoạt với cha; anh em tranh đoạt với anh 
em; anh tranh đoạt với chị, chị tranh đoạt với anh; bạn bè tranh đoạt 
với bạn bè. Khi họ đã dấn thân vào tranh chấp, tranh luận, tranh đoạt 
thì họ tấn công nhau bằng tay, tấn công nhau bằng gạch, tấn công nhau 
bằng gậy, tấn công nhau bằng đao kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay 
chịu đựng khổ đau gần như tử vong. Này các Tỷ kheo, do dục làm 
nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên nhãn, do chính dục làm 
nhân, họ cầm mâu và thuẫn, họ đeo cung và tên, họ dàn trận hai mặt 
và tên được nhắm bắn nhau, đao được quăng ném nhau, kiếm được 
vung chém nhau. Họ bắn và đâm nhau bằng tên, họ quăng và đâm 
nhau bằng đao, họ chặt đầu nhau bằng kiếm. Rồi thì đi đến tử vong 
hay chịu đựng khổ đau gần như tử vong.” Hành giả tu theo Phật nên 
luôn nhớ rằng tu tập mà không có cái tâm cầu danh cầu lợi, đã diệt trừ 
được năm gốc rễ của địa ngục, tức là tiễn tài, sắc dục, danh tiếng, ăn 
và ngủ, không có tâm luyến ái vào những thứ ấy trong mọi hoàn cảnh, 
trong mọi lúc, ấy đích thực là hành giả tu theo Phật. Chúng ta phẩi cố 
gắng tu tập bằng công phu của chính mình. Chớ ham danh tiếng, lợi 
lộc, vân vân. Phải tu tập theo tinh thân của chư Bồ Tát Văn Thù, Phổ 
Hiển, Quán Âm, Địa Tạng, cùng các Bồ Tát khác vì các vị Bồ Tát 
thường lấy sự thành tựu của chúng sanh làm sự thành tựu của chính 
mình. Các ngài không phân biệt người với ta. Bổ Tát thường nghe thấy 
rồi tùy hỷ tán thán công đức của mọi người. 

Tham lam, sân hận và si mê vừa có thật mà cũng vừa là ảo tưởng. 
Những phiển não mà chúng ta thường gọi là tham ái, tham dục, tham 
lam, hay sân hận, si mê, vân vân chỉ là những cái tên bể ngoài. Giống 
như trường hợp chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, vân 
vân đó không phải là sự thật. Những cái tên được gọi một cách quy 
ước như vậy khởi phát từ sự tham ái của chúng ta. Nếu chúng ta muốn 
một cái nhà lớn hơn chúng ta xem cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. 
Lồng tham ái khiến chúng ta có sự phân biệt. Thật ra, chân lý không 
có tên gọi. Nó thế nào thì để nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng 
thực tướng của chúng, đừng định danh theo quan niệm thiên lệch của 
mình. Bạn là người đàn ông hay đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài 
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của sự vật. Thật ra, bạn chỉ là một sự kết hợp của nhiều yếu tố, là một 
tổng hợp của các uẩn biến đổi không ngừng. Khi bạn có một tâm hồn 
tự do, cởi mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. Chẳng có lớn hay nhỏ, 
chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã hay không có một linh 
hồn vĩnh cửu. Thực ra cuối cùng thì chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó 
chỉ là những danh từ quy ước. Tham lam phải được quân bình bằng sự 
chú tâm vào để mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một 
cực đoan. Gặp trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực 
đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như 
một xác chết. Hãy nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác 
chết. Cũng có thể quan sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phổi, gan, 
mắt, máu, nước tiểu, mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các 
yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham lam phát sanh. Làm như thế sẽ 
tránh khỏi tham lam quấy nhiễu. 


II. Tu Tập Thiểu Dục Tri Túc Giúp Hành Giả Đối Trị Ma 

Chướng Tham Dục: 

Tham dục hay tham muốn ở đây là tham muốn của cải trần thế. 
Hầu hết người đời thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa 
mãn của mọi tham dục: Desire for and love of the things of this life. 
Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng 
nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ 
đau phiển não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa 
mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh m chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỷ kheo, do dục 
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làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục 
làm nhân, vua tranh đoạt với vua, Sát Đế Lợi tranh đoạt với Sát Đế 
Lợi, Bà La Môn tranh đoạt với Bà La Môn, gia chủ tranh đoạt với gia 
chủ; mẹ tranh đoạt với con, con tranh đoạt với mẹ; cha tranh đoạt với 
con, con tranh đoạt với cha; anh em tranh đoạt với anh em; anh tranh 
đoạt với chị, chị tranh đoạt với anh; bạn bè tranh đoạt với bạn bè. Khi 
họ đã dấn thân vào tranh chấp, tranh luận, tranh đoạt thì họ tấn công 
nhau bằng tay, tấn công nhau bằng gạch, tấn công nhau bằng gậy, tấn 
công nhau bằng đao kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ 
đau gần như tử vong. Này các Tỷ kheo, do dục làm nhân, do dục làm 
duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục làm nhân, họ cầm mâu 
và thuẫn, họ đeo cung và tên, họ dàn trận hai mặt và tên được nhắm 
bắn nhau, đao được quăng ném nhau, kiếm được vung chém nhau. Họ 
bắn và đâm nhau bằng tên, họ quăng và đâm nhau bằng đao, họ chặt 
đầu nhau bằng kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ đau gần 
như tử vong.” 

Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng ngày 
chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm thanh, 
mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc này mà 
ham muốn khởi lên. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng lòng ham muốn 
không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của mình mà nó còn là nhân 
chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiển não và xô đẩy chúng ta 
tiếp tục lăn trôi trong luân hổi sinh tử. Ái dục là một trong mười hai 
mắc xích của Thập Nhị Nhân Duyên. Nó khởi nguồn từ sự mê mờ gây 
ra bởi luyến chấp vào lục nhập. Chính vì thế mà Đức Phật dạy trong 
kinh Pháp Cú: “Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh 
hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng 
luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong 
vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục buộc ràng, 
thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa (335). 
Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, 
thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự 
lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ 
sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết 
gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ lau gặp cơn 
hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra 
hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh 
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trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong 
ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà 
kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi đạt hoài (339). Lòng ái 
dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt đất. 
Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục 
đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, 
tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân 
(341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng 
buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì 
trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục 
nên phải trước tự gắng lìa dục (343). Người đã lìa dục xuất gia, lại tìm 
vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người 
đó, kẻ đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng 
luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (3435). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bển, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác hay Niết bàn (383).” 
Ngay trong lúc bây giờ của đời sống hằng ngày, thiểu dục tri túc là 
một trong những cách đối trị ma chướng tham dục hữu hiệu nhất. Thiểu 
dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít ham muốn 
mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều kiện sinh 
hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là một phương 
pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự thẳnh thơi 
của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp tu tập. 
Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không 
chỉ gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và 
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danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người 
khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến 
mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn 
thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người 
như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là không 
quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một 
thái độ không chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người 
chung quanh biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có không 
biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và 
theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. 
Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; 
một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đở 
cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có dạy: 
“Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của 
chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? 
Tại sao phiển não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển 
lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần 
nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng 
trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham 
sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ 
thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt 
được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng 
sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên 
coi quá trọng vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì 
thế nên tiết độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng 
không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe 
của mình. 

Tri túc là biết đủ và thổa mãn với những øì mình có ngay trong lúc 
nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ 
rằng tri túc rất khó trau dồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên 
trì đũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng 
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như hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy 
luôn hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí 
tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy 
cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. 
Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh 
nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, 
chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn 
sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần 
nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có 
cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiển bạc nhiều hơn. 
Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn 
và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò 
cao đổi thành vực thắm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa 
nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là 
lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư 
không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. 
Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến 
việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết 
giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như 
sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đồ cúng dường 
hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà 
các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba 
điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu 
vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn giản. Trong 
Kinh Pattakamma, Đức Phật nhắc nhở một người nên chi tiêu của cải 
của mình theo năm chỗ. Thứ nhất là chi tiêu về thực phẩm, quần áo và 
các nhu cầu khác. Thứ nhì là nuôi cha mẹ, vợ con và người làm. Thứ 
ba là chỉ tiêu về thuốc thang và những trường hợp khẩn cấp khác. Thứ 
tư là chi tiêu về mục đích từ thiện. Thứ năm là chi tiêu vào những việc 
sau đây: đối đãi với thân quyến, đối đãi với khách, cúng dường để 
tưởng nhớ đến những người đã khuất, dâng lễ cúng dường chư Thiên, 
dâng lễ cúng dường chư Tăng Ni, và trả thuế và lệ phí nhà nước đúng 
kỳ hạn. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc 
ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
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mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiển 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiền não. Họ 
chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền 
não, và mọi thứ phiễển toái đã xảy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 

Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ thứ 28 dòng Thiền Ấn Độ và cũng là 
vị sơ tổ của dòng Thiển Trung Hoa, “Vô Sở Cầu” là một trong bốn 
hạnh của Thiền giả. Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham 
trước, thế gọi là câu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an 
tâm trụ nơi vô vi, thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là 
không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi 
theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, 
được gì mà vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, 
chẳng câu. Kinh nói: “Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét 
biết không cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong. 
Sau cuộc nói chuyện với vua Hán Vũ Đế về tu hành tịnh hạnh vô cầu, 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma đã dạy về “Tam Vô Sở Cầu”như sau: Không, vô 
tướng giải thoát hay đoạn trừ mọi hình tướng bên ngoài là giải thoát, 
và vô nguyện, hay đoạn trừ tất cả mọi mong cầu cho đến khi nào 
không còn một mảẩy may ham muốn hay cố gắng để đạt được bất cứ 
thứ gì là giải thoát, một trong ba loại giải thoát. Thật vậy, chư pháp 
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hữu vi như ảo như mộng, sanh diệt, diệt sanh. Có cái gì thường hằng 
cho chúng ta theo đuổi? Hơn nữa, thế giới hiện tượng chỉ là tương đối, 
trong tai họa đôi khi có phước báo, trong phước báo có khi là tai họa. 
Thế nên người tu Phật nên luôn giữ tâm mình bình thản và không 
khuấy động trong mọi tình huống, lên xuống hay họa phước. Giả dụ 
như một vị Tăng tu tập hẩm hiu nơi sơn lâm cùng cốc, ít người thăm 
viếng hoàn cảnh sống thật là khổ sở cô độc, nhưng cuộc tu giải thoát 
thật là tinh chuyên. Thế rồi ít lâu sau đó có vài người tới thăm cúng 
dường vì nghe tiếng phạm hạnh của người, túp lều năm xưa chẳng bao 
lâu biến thành một ngôi chùa đồ xộ, Tăng chúng đông đảo, chừng đó 
phước thịnh duyên hảo, nhưng thử hỏi có mấy vị còn có đủ thì giờ để 
tỉnh chuyên tu hành như thuở hàn vi? Lúc ấy cuộc tu chẳng những rõ 
ràng đi xuống, mà lắm lúc còn gây tội tạo nghiệp vì những lôi cuốn 
bên ngoài. Thế nên người tu Phật nên luôn ghi tâm pháp “Tam vô sở 
cầu nầy.” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, “Có vị sa Môn hỏi Phật, 
“Bởi lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí 
thượng?' Đức Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bền thì hội nhập đạo 
chí thượng, cũng như khi lau kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn 
tận ái dục và tâm vô sở cầu thì sẽ biết đời trước'.” 

Thật tình mà nói, tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại 
không có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn 
thường gây ra khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta 
chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp 
tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng 
ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa 
mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Ngược lại, khi chúng ta càng 
thủ hữu ít thì cuộc sống của chúng ta càng an lạc và hạnh phúc hơn. Sự 
chế ngự những vật phụ thuộc chúng ta sẽ yếu dân đến một mức độ nào 
đó bởi sự thực hành những quy luật lành mạnh của đức hạnh. Phật tử 
được khuyến khích thủ hữu càng ít càng tốt, từ bổ nhà cửa, gia đình, 
chuộng sống nghèo nàn hơn giàu sang, thích cho hơn thích nhận, vân 
vân. Thêm vào đó, kinh nghiệm thiển định cũng hướng về mục tiêu 
này. Dầu rằng trạng thái nhập định tương đối ngắn ngủi, song ảnh 
hưởng của nó còn tiếp tục lay chuyển lòng tin tưởng vào thực tại tối 
hậu của sắc giới. Kết quả không tránh được của sự tu tập thiển định 
đều đặn là những sự vật thế gian thường liên tục được nhận ra như 
mộng, huyễn, bào, ảnh, không có thực tính và chân tính mà người ta 
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thường gán cho chúng. Tuy vậy, người ta tin tưởng rằng giới và định tự 
chúng không thể hoàn toàn nhổ rễ và phá hủy nên tẳng của niềm tin 
của chúng ta vào cá tính. Theo “Cổ Phái Trí Tuệ,” duy có trí tuệ mới 
có thể xua đuổi được ảo tưởng của các tính ra khỏi tư tưởng của chúng 
ta mà thôi. Chỉ có trí tuệ mới có thể xua đuổi được ảo tưởng của cá 
tánh ra khỏi tư tưởng của chúng ta, nơi mà nó đã tổn tại bởi một thói 
quen lâu đời. Không phải hành động, cũng không phải thiển định, 
nhưng chỉ có tư tưởng mới có thể trừ khử được ảo tưởng nằm trong tư 
tưởng. Ôi! An lạc và hạnh phúc biết bao cho những ai có đời sống có ít 
mong cầu thủ hữu! 

Như vậy, nói theo quan điểm Phật giáo, nếu chúng ta không có 
ham muốn cho riêng chúng ta; nếu chúng ta làm việc và kiếm tiền 
nhằm giúp đở người khác; nếu chúng ta lấy tu tập là sự nghiệp và sự 
nghiệp là tu tập thì cuộc sống của chúng ta trong sáng và hạnh phúc 
biết dường nào! Tuy nhiên, nhiều người không hiểu điều nầy. Họ chỉ 
hứng thú tới việc kiếm tiền thật nhiều hoặc thành công trong sự nghiệp 
ngoài đời. Nên nhớ rằng đây chỉ là cái “Tôi” nhỏ nhoi mà thôi. Phật tử 
chân thuần nên làm thật nhiều tiền để giúp đở mọi người, thì dầu có 
tạo ra sự nghiệp thế tục cũng là sự nghiệp tốt. Lòng ham muốn vị kỷ 
thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng như những gì 
mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài sẳn và 
danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai 
ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong ngửi mùi hương 
các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân ham những xúc 
chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, vân vân. Lòng 
tham của con người như thùng không đáy, như biển cả lấy nước liên 
tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày khác. Trong 
thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và nhân loại nói riêng, đã và 
đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để lường gạt và 
tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, 
vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham 
lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối 
gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ đoạn để đạt cho bằng 
được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ khiến cho người ta 
đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay cả những hành động 
tàn độc cũng không chừa. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta 
lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa 
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mãn thường gây ra khổ đau phiển não cho mình và cho người. Khi 
chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh 
hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì 
vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay 
cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Biết tri túc thiểu 
dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là 
biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có 
đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt 
đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. 
Tu tập giúp chúng ta quân bình được tham dục bằng sự chú tâm vào đề 
mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp 
trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác của 
cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy 
nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan 
sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước tiểu, 
mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ 
thể mỗi khi tham dục phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham dục 
quấy nhiễu. Hơn nữa, qua tu tập, chúng ta có thể thấy dây trói tham ái 
và chấp thủ buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái 
là gốc rễ ngăn cẩn chúng ta không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, 
mà còn là một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. 
Để đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi 
chúng ta bị ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát 
người ấy chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và 
chấp thủ của chúng ta sẽ giảm thiểu. Chúng ta chỉ nghiệm được chân 
hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng ta buông bỏ hoặc có ít tham 
dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của 
chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. 
Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào 
một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc 
vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham 
dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất 
khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương 
cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có 
nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Thật vậy, một khi người tu Phật chúng 
ta từ bổ được tham dục cũng đồng nghĩa với việc chúng ta đẩy được 
qua một bên những chướng ngại lớn trên bước đường tu tập của chính 
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mình. Để kết luận cho bài viết này, trên bước đường tu tập hành giả 
nên luôn nhớ lời Phật dạy trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một 
kẻ với trạng thái tâm đầy tham dục dù sống trên trời cũng không thấy 
đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới đất vẫn thấy hạnh phúc.” 


HIL Từ Bỏ Phương Tiện Sống Hay Từ Bỏ Lạc Thú?: 

Phần lớn chúng ta đều muốn làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta 
thường mâu thuẫn với chính chúng ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều 
người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói 
như thế, thay vì tôn giáo là một phương tiện giúp người ta giải thoát thì 
ngược lại, tôn giáo được xem như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một 
kiểu mê tín đị đoan cần được loại bỏ nếu chúng ta thực sự muốn giải 
thoát. Điều tệ hại nhất là hiện nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn 
giáo như là một phương tiện để đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. 
Họ cho rằng hạnh phúc mà mình có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ 
hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban 
cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. Họ khước từ những thú vui trên 
đời. Thậm chí họ không thể thưởng thức một bữa ăn với đầy đủ thức 
ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận và thưởng thức cái gì mà họ đang 
có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu 
người trên thế giới đang chết đói và khổ sở, tại sao ta lại buông mình 
trong lối sống như thế này được!” Thái độ chấp trước và từ chối những 
phương tiện tối cần cho cuộc sống hằng ngày này cũng sai lầm không 
khác chi thái độ của những kẻ đắm mình trong lạc thú trần tục. Kỳ 
thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ khác. Phật tử thuần thành phải 
nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bổ những lạc thú trần tục nhằm loại 
bỏ những bám víu cho dễ tu hành. Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ 
phương tiện của cuộc sống để chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người 
con Phật vẫn ăn, nhưng không ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). 
Người con Phật vẫn ngủ, nhưng không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. 
Người con Phật vẫn đàm luận trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không 
nói một đường làm một nẻo. Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không 
chối bỏ phương tiện tiện nghi trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không để 
lún sâu hay bám víu vào những dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những 
nhân tố của khổ đau và phiền não mà thôi. 
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Conftenf with Few Destres 
Safisƒy With What We Have 


L  Desưc: 

Desire for more than we need or deserve, such as food, house, car, 
wealth, honors, etc. Eyes are longing for viewing beautiful forms 
without any satisfaction, ears are longing for melodious sounds, nose 1s 
longing for fragrance, tongue 1s longing for delicate tastes, body 1s 
longing for soothing touches, and mind 1s longing for varIous emotions 
of love and hate from self and others. Human beIngs” greediness 1s like 
a barrel without bottom. It 1s Just as the great ocean obtaining 
confinuously the water from hundreds and thousands of large and small 
rivers and lakes everyday. In this Dharma Ending Ase, sentient beings, 
especially human beings use every method to manipulate and harm 
one another. Sentient beings" lives, especially, those of human beIngs” 
are already filled with pain and sufferings, now there are even more 
paIn and sufferings. Through tricks, expedients, and manipulations we 
try to reach our goal Irrespecftive of whatever happens to others. Greed 
1S a powerful menfal force that drives people to fight, kill, cheat, lie and 
perform varIous forms of unwholesome deeds. Greed 1s the first of the 
three poIsons. Coveting others” possessions Is when we plan how to 
procure something belonging to another person. While coveting 1s a 
mental action no one else can see, 1t can lead us to flatter, bribe, cheat 
or steal from others to obtain what we desire. Greed, the first 
unwholesome root, covers all degrees of selfish desire, longing, 
attachment, and clinging. Its characteristic 1s grasping an obJect. Its 
function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. It is manifested as not 
øIving up. Ïts proximate cause 1s seeing enJoyment 1n things that lead to 
bondage. People usually have greed for wealth, sex, fame, food, sleep 
or greed for forms, sounds, smells, tastes, and obJects of touch, and so 
on, and so on. According to Most Venerable in The Buddha and His 
Teachings, there are three conditions that are necessary to complete 
the evil of covetousness: first, another”s possession; second, adverting 
to 1t, thinking “would this be mine”; and third, to actually take another”s 
pOssession without permission. According to the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of begrudging: 
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first, begrudging as to dwelling-place; second, begrudging as to family; 
third, begrudging as to gaIns; fourth, begruding as to beauty; and fifth, 
begrudging as to Dhamma. There are also five kinds of selfishness: 
first, this abode (house or place) 1s mine and no one else”s; second, this 
almsgiving household 1s mine and no one else”s; third, I am the only 
one who receive this alms; fourth, I am the only one who deserve this 
praIse; no one else who deserves this; and fifth, I am the only one who 
has the knowledge of truth, but I don”t want to share with any one else. 
According to The Path of Purification, there are five kinds of avarIce: 
first, avarlce about dwellings; second, avarice about families; third, 
avarice about gain; fourth, avarice about Dharma; and fifth, avarice 
about praIse. 

Desire for and love of the things of this life and craving for worldly 
propertles 1s unlimited. Most people define happiness as the 
satisfaction of all desires. The desires are boundless, but our ability to 
realize them 1s not, and unfulfilled desires always create suffering. 
When desires are only partially fulfilled, we have a tendency to 
confinue fo pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. We can only realize 
the true happiness and a peaceful state of mind when our desires are 
few. Thịs 1s one of the great steps towards the shore of liberation. The 
Buddha taught: “Craving and desire are the cause of all unhappiness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, aftain a peaceful state of mind and have more 
time to help others. In the Middle Length Discourses, the Buddha 
taught: “O Bhikksus, with sense desires as cause, with sense desires as 
motIves, kings are fiphting with kings, khattiya are fiphting with 
khattiya, brahmanas are fiphting with brahmanas, householders are 
fighting with householders, mother 1s fighting with son, son 1s fighting 
with mother, father 1s fipghting with brother, brother Is fiphting with 
sIster, sister 1s fighting with brother, friend 1s fighting with friend. When 
they engage themselves In fighting, in quarrels, in disputes, they attack 
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each other with hands, they attack each other with stones, they attack 
each other with sticks, they attack each other with swords. Thus they 
are going to death, or to suffer like death. O Bhikksus, with sense 
desires as cause, with sense desires as motives, they take hold of 
spears, they take hold of shields, they wear bows and arrows. They 
arransge themselves 1n two lines, and arrows are thrown at each other, 
knives are thrown at each other, swords are slashed at each other. They 
plerce each other with arrows, they slash each other with knives, they 
cut each other heads with swords. Thus they are going to death, or to 
suffer like death.” Buddhist practitioners should always remember that 
to cultivate without thoughts of seeking fame and benefit, for they have 
already eradicated the five roots of the hell: wealth, sex, fame, food, 
and sleep In all circumstances. We should cultivate the Way with our 
own effort. Do not crave fame and profits. We should follow the spirit 
of the Bodhisatvas ManJusn, Samantabhadra, Avalokitesvara, 
Ksitigarbha, and other Bodhisattvas for they feel that living beings” 
accomplishmenfs are the same as their own accomplishment. They do 
not make dictinctions between self and others. Bodhisattvas Joyfully 
support the merit and virtue they see and hear others doing. 

The defilements we call lust or greed, anger and delusion, are Just 
outward names and appearances, Just as we call a house beautiful, 
ugly, big, small, etc. These are only appearances of things. If we want 
a big house, we call this one small. We creates such concepts because 
Of our craving. Craving causes us to discriminate, while the truth 1s 
merely what 1s. Look at It this way. Are you a person? Yes. Thịis 1s the 
appearance of things. But you are really only a combinaton of 
elements or a group of changing aggregates. If the mind 1s free 1t does 
not discriminate. No bịg and small, no you and me, nothing. We say 
“anatta` or “not self”, but really, in the end, there 1s neither “atta` nor 
“anatta". Greed should be balanced by contemplation of loathsomeness. 
Attachment to bodily form 1s one extreme, and one should keep the 
opposite In mind. Examine the body as a corpse and see the process of 
decay, or think of the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, 
feces, and so forth. Remembering these and visualizing the loathsome 
aspects of the body wIll free us from greed. 
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IỈ. Cultivation oƒ Content With Few Destres Satisfy Wih What 
We Have Helps Practiioners Subdue Dermmonic Obsfrucfions 
0ƒ Greed and Desire: 

Craving here means greed, affection, or desire for worldly wealth. 
Most people define happiness as the satisfaction of all desires. The 
desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and 
unfulfilled desires always create suffering. When desires are only 
partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberation. The Buddha taught: 
“Craving and desire are the cause of all unhappiness or suffering. 
Everything sooner or later must change, so do not become attached to 
anything. Instead devote yourself to clearing your mind and finding the 
truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfied with few 
possessions help us destroy greed and desire. This means being content 
with material conditions that allow us to be healthy and strong enough 
to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of passlons 
and desires, attain a peaceful state of mind and have more time to help 
others. In the Middle Length Discourses, the Buddha taught: “O 
Bhikksus, with sense desires as cause, with sense desires as motIVes, 
kings are fighting with kings, khattiya are fighting with khattiya, 
brahmanas are fighting with brahmanas, householders are fighting with 
householders, mother 1s fighting with son, son 1s fighting with mother, 
father 1s fiphting with brother, brother is fighting with sister, sIster 1S 
fighting with brother, friend 1s fighting with friend. When they engage 
themselves In fighting, in quarrels, in disputes, they attack each other 
with hands, they attack each other with stones, they attack each other 
with sticks, they attack each other with swords. Thus they are goIng to 
death, or to suffer like death. O Bhikksus, with sense desires as cause, 
with sense desires as motfives, they take hold of spears, they take hold 
of shields, they wear bows and arrows. They arrange themselves In two 
lines, and arrows are thrown at each other, knives are thrown at each 
other, swords are slashed at each other. They pierce each other with 
arrows, they slash each other with knives, they cut each other heads 
with swords. Thus they are going to death, or to suffer like death.” 
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We are living in a material world where we must encounter all 
kinds of obJects such as sights, sounds, tastes, sensations, thoughts and 
Ideas, etc. Desire arIses from contact with these pleasing obJects. 
Buddhists should always remember that “Desire” not only obscures our 
mind, but 1t Is also a main cause of grasping which causes sufferings 
and afflictions, forces us to continue to wander 1n the samsara. Desire 
1S one of the twelve links 1n the chaIn of Causation (midanas). Íts source 
1s delusion caused by atfraction to the six obJects of sense. Thus, the 
Buddha taught in the Dharmapada Sutra: “Tt 1s difficult to renounce the 
world. It is difficult to be a householder. It is painful to assoclate with 
those who are not friends. It is painful to be wandering In the samsara 
forever. Reaching the enlightenment and let wander no morel Lets 
suffer no morel (Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his 
sorrows flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). 
Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). Thịs 1s 
mỹ advice to you: “Root out craving; root It out, Just like birana Ørass 1S 
rooted out. Let not Mara crush you agaIn and again as a flood crushes a 
reed! (Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering 
recovers and ørows again and again, Just like a tree hewn down ørows 
up again as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any 
man, the thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded 
person 1s still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts 
of lust sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and 
passion flow in all directions, Just like the creeper sprouts and stands. 
Seeing the creeper that has sprung up in your mind, cut It off with 
wisdom (Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment 
and thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught in the cycle of birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
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Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamehnts 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by 1(self. He who cuts off this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who Is without craving, without attachmert; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383).” 

At this very moment 1n dally life, content with few desires and 
satisfy with what we have 1s one of the most efficilent way to subdue 
demonic obsfruction of greed and desire. Content with few desires. 
“Thiểu Dục” means having few desires; “tri túc” means being content. 
Knowing how to feel satisfied with Íew possessions means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to practice the Way. “Knowing how to feel satisfied and being 
content with material conditlons” 1s an effective way to cut through the 
net oŸ passions and desires, attain a peaceful state of body and mind 
and accomplish our supreme goal of cultivation. Being content with 
few desires means having few desires. Here “desires” include not only 
the desire for money and material things but also the wish for status 
and fame. It also indicates seeking the love and service of others. In 
Buddhism, a person who has afttained the mental stage of deep faith has 
very few desires and 1s indifferent to them. We must note carefully that 
though such a person 1s indifferent to worldly desires, he 1s very eager 
for the truth, that 1s, he has a great desire for the truth. To be 1ndifferent 
to the truth 1s to be slothful in life. To be content with few desires also 
means to be satisfied with litle materlal gain, that 1s, not to feel 
discontented with one”s lot and to be free from worldly cares. 


244 


Nevertheless, this does not mean to be unconcerned with self- 
Improvement but to do one”s best In one”s work without discontent. 
Such a person will never be Ignored by those around him. But even I1f 
people around him I1gnored him, he would feel quite happy because he 
lives like a king from a spiritual point of view. We must have few 
desires In two areas: the desires for food and sex. Food and sex support 
Ipnorance in perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food 
and sex are part of human nature.” That 1s to say we are born with the 
craving for foos and sex. Why 1s that we have not been able to 
demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and reveal our 
wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere Buddhists 
should always remember that food gives rise to sexual desire, and 
sexual desire øIves rise to Ignorance. Once the desire for food arises, 
the desire for sex arises as well. Men are attracted to beautiful women, 
and women are charmed by handsome men. People become I1nfatuated 
and obsessed and cannot see through their desires. The nourishment 
from the food we eat Is transformed Into reporductive essence; and 
once that essence 1s full, sexual desire arises. Sincere Buddhists should 
always remember that the less tasty the food 1s, the better. Food should 
not be regarded as too Important. Sincere Buddhists should practice 
moderaton and eat only enough to sustain ourselves. We should 
neither eat very rich food, nor eat spoilt food, for either one could ruin 
our health. 

To be satisied with what we have at this very moment means 
satisfaction or contentment 1s a characteristic of the really happy 
individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to 
cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control one”s evil inclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experIence happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditons of wealth, one 
satisfles and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage In all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as If 1S 
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beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we wIll see 
that the sun rises, reaches Its stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon will soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1fs brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. In the Pattakamma Sutfa, the 
Buddha reminded a person should spend his wealth In five areas. First, 
expenditure on food and clothing and other needs. Second, maintain of 
parents, wife and children and servants. Third, expenditure on IlÏness 
and other emergencles. Fourth, expenditure on charitable purposes. 
Fifth, expenditures on the followings: treating oneˆs relafives, freating 
one”s visitors, offering alms in memory of the departed, offering merIt 
to the deities, offerings to monks and nuns, and payment of state taxes 
and dues In time. 

Devout Buddhists should always remember that to Buddhism, 
sensual pleasure are something fleeting, something that comes and 
goes. Can something be really called “Happiness” when 1t 1s here one 
moment and gone the next? Is it really so enJoyable to go around 
hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the time? 
Look at the amount of trouble we have to go through to get all those 
sensual pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people 
have such strong desire for pleasure that they will break the law, 
commit brutal crimes and cause others to suffer Just so they can 
experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
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suffering they themselves will have to endure 1n the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happIness so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations øo to war. Ït 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Info great cruelty and inhumanIty. 

According to the first patriarch Bodhidharma, the 28” Patriarch 
from India and also the IŸ Patriarch in China, “Not to seek after 
anything” 1s one of the four discIplinary processes. By “not seeking 
after anything” 1s meant this: “Men of the world, in eternal confusion, 
are attached everywhere to one thing or another, which 1s called 
seeking. The wise, however, understand the truth and are not like the 
vulgar. TheIr minds abide serenely in the uncreated while the body 
turns about in accordance with the laws of causation. All things are 
empty and there 1s nothing desirable and to be soupht after. Wherever 
there 1s nothing merit of briphtness there follows the demerit of 
darkness. The triple world there one sfays too long 1s like a house on 
fire; all that has a body suffers, and who would ever know what 1s rest? 
Because the wise are thoroughly acquainted with this truth, they get 
neer attached to anything that becomes, their thoughts are quieted, they 
never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have 
sufferings; when seeking ceases you are blessed. Thus we know that 
not to seek 1s verily the way to the truth. Therefore, one should not 
seek after anything.” Bodhidharma taught about three Non-seeking 
practices or three doors of liberation: Emptiness, signlessness or fo øet 
rid of the Idea of form, or externals. There are no objects to be 
perceived by sense-organs, one of the three emancipatlons, and 
wishlessness or to get rid of all wishes or desires until no wIsh of any 
kínd whatsoever remains In the cultivator's mind, for he no longer 
needs to strive for anything, one of the three emancIpatlons. Trully 
speaking, worldly phenomena are dharmas are 1llusory and dream-like, 
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born and destroyed, destroyed and born. So what 1s there which 1s true 
ever-lasting and worth seeking? Furthermore, worldly phenomena are 
all relative, In calamitles are found blessings, in blessings there 1s 
misfortune. Therefore, Buddhist cultivators should always keep theIr 
minds calm and undisturbed 1n all situations, rising or falling, 
unfortunate or blessed. For example, when a monk cultivates alone in 
a deserted hut with few visitors. Although his living conditons are 
miserable and lonely, his cultivation 1s dilipent. After a while, virtuous 
people learn of his situation and come to offer and seek for his 
guidance, his used-to-be hut now become a huge magnificient temple, 
filed with monks and nuns. By then, his blessings may be great, his 
cultivation has not only obviously declined, sometimes external events 
may attract him to causing more bad karma. Therefore, Buddhist 
cultivators should always keep in mind these three Non-seeking 
practices. According to the Forty-Iwo Sections Sutra, “A Sramana 
asked the Buddha: “What are the causes and conditions by which one 
come to know past lives and also by which oneˆ”s understanding enables 
one to atfain the Way?” The Buddha said: “By purifying the mind and 
guarding the will, your understanding can achieve (attain) the Way. 
Just as when you polish a mirror, the dust vanishes and brightness 
TemaIns; so, foo, 1ƒ you cut off and do not seek desires, you can then 
know past lives.” 

Truly speaking, the desires are boundless, but our ability to realize 
them 1s not, and unfulfilled desires always create suffering. When 
desires are only partially fulfilled, we have a tendency to continue to 
pursue until a complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we creafe even 
more suffering for us and for others. On the contrary, the less we 
pOSssess, the more we are living In peace and happiness. To some 
extent the hold which belongings have upon us Is weakened by the 
practice of sound rules of moral conduct. The Buddhist is advised to 
possess as liftle as possible, to gIve up home and family, to cherish 
poverty rather than wealth, to prefer giving to getting, efc. In addition, 
the experlence of trance works In the same direction. Although the 
state of trance itself 1s comparatively shortlived, nevertheless the 
memory of It must continue to shake the belief in the ultimate reality of 
the sensory world. It 1s the inevitable result of the habitual practice of 
trance that the things of our common-sense world appear delusIve, 
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deceptive, remote and dreamlike, and that they are deprived of the 
character of solidity and reliability which 1s usually attributed to them. 
lt is, however, believed that morality and trance cannot by themselves 
completely uproot and destroy the foundation of our belief 1n 
individuality. According to the doctrine of the Old Wisdom School, 
wisdom alone 1s able to chase the illusion of individuality from our 
thoughts where 1t has persisted from age-old habit. Not action, not 
trance, but only thought can Kkill the illusion which resides in thought. 
Oh! How peaceful and happy for those whose lives have few desires 
for possesslonl 

Therefore, speaking 1n Buddhist point oŸ view, only 1Ÿ we have no 
desire for ourselves; If we are working and earning money In order to 
help other people; If we make cultivation our business and our business 
Is cultivation only, then how clear and happy our le will bel 
However, most people don”t understand this. They are only Interested 
in making a lot of money or becoming successful in worldly business. 
Remember, this 1s only a small “I. Devout Buddhists should make a lot 
of money to help all people, then even we create our worldly business, 
If 1S a øood business. It is a selfish desire for more than we need or 
deserve, such as food, house, car, wealth, honors, etc. Eyes are longing 
for viewing beautiful forms without any satisfaction, ears are longing 
for melodious sounds, nose 1s longing for Íraprance, tongue 1s longing 
for delicate tastes, body 1s longing for soothing touches, and mind 1s 
longing for various emotions of love and hate from self and others. 
Human beings” greediness 1s like a barrel without bottom. Ït 1s Just as 
the great ocean obtaining continuously the water from hundreds and 
thousands of large and small rivers and lakes everyday. In this Dharma 
Ending Age, sentient beings, especially human beings use every 
method to manipulate and harm one another. Sentient beings” lives, 
especially, those of human beings” are already filled with pain and 
sufferings, now there are even more pain and sufferings. Through 
tricks, expedients, and manipulatons we try to reach our goal 
1rrespective of whatever happens to others. Greed 1s a powerful mental 
force that drives people to fight, kill, cheat, lie and perform varlous 
forms of unwholesome deeds. The desires are boundless, but our 
ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires always create 
suffering. When desires are only partially fulfilled, we have a tendency 
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fo continue to pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. Knowing how to feel 
satisfiied with few possessions help us destroy greed and desire. This 
means being content with materlal conditions that allow us to be 
healthy and strong enough to cultivate. This 1s an effective way to cut 
through the net of passions and desires, attain a peaceful state of mind 
and have more time to help others. Cultivation helps us balance “Lust 
by contemplation of loathsomeness. Attachment to bodily form 1s one 
extreme, and one should keep the opposite in mind. Examine the body 
aS a corpse and see the process of decay, or think of the parts of the 
body, such as lunøs, spleen, fat, feces, and so forth. Remembering 
these and visualizing the loathsome aspects of the body wIll free us 
from lust. Furthermore, through cultivation, we can see the sfring of 
craving and attachment confines us to samsara”s prison. In other words, 
craving and attachment are not only roots that prevent us from being 
sufficiently moved to renounce samsara, but they are also two of the 
mam things that bind us to samsara. In order to overcome craving and 
attachment, we should contemplate on the impurity of the body. When 
we are attached to someone, for example, consider how that person 1s 
Just a sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment 
and craving wIll diminish. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when we get rid of greed and desires or when 
our desires are few. This 1s one of the great steps towards the shore of 
liberation. The Buddha taught: “Craving and desire are the cause of all 
unhappiness or suffering. Everything sooner or later must change, so do 
not become attached to anything. Instead devote yourself to clearing 
your mind and finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel 
satisfiied with few possessions help us destroy greed and desire. This 
means being content with materlal conditions that allow us to be 
healthy and strong enouph to cultivate. This 1s an effective way fo cut 
through the net of passions and desires, attain a peaceful state of mind 
and have more time to help others. Às a matter of fact, once, we, 
Buddhist practitioners get rid of greed and desire also means that we 
have already pushed away great obstacles on our own path of 
cultivation. In conclusion for this writing, on the path of cultivation, 
practitioners should always remember the Buddha's teaching In the 
Sutra In Forty Two Chapters taught: “Though a person with a state of 
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mind filled with desires dwells in heaven, still that 1s not enough for 
him; though a person who has ended desire dwells on the ground, still 
he 1s happy.” 


LII.R@ection 0ƒ Means 0ƒ LỰc or Rejecfion 0ƒ Pleasures ?: 

Most of us want to do good deeds; however, we are always 
confraditory ourselves between pleasure and cultivaton. A lot of 
people misunderstand that religion means a denial or reJection of 
happIness in worldly life. In saying so, Instead of being a method for 
transcending our limitatlons, religion 1fself 1s viewed as one of the 
heaviest forms of suppression. Its Just another form of supersfition to 
be rid of 1ƒ we really want to be free. The worst thing 1s that nowadays, 
many soclefles have been using religion as a means of political 
oppression and control. They believe that the happiness we have here, 
in this world, 1s only a temporary, so they try to aim at a so-called 
“Almighty Creator” to provide them with a so-called eternal happiness. 
They deny themselves the everyday pleasures of lie. They cannot 
enJoy a meal with all kinds of food, even with vegetarian food. Instead 
of accepting and enJoying such an experlence for what 1t 1s, they tie 
themselves up In a knot of guilt “while so many people 1n the world are 
starving and miserable, how dare I indulge myself in this way of life!” 
Thịs kind oŸ attitude 1s Just mistaken as the attitude of those who try to 
cling to worldly pleasures. In fact, this Just another form of graspIng. 
Sincere Buddhists should always remember that we deny to indulge In 
worldly pleasures so that we can eliminate “clinging” to make It easy 
for our cultivation. We will never reJect means of life so we can 
confinue to live to cultivate. A Buddhist still eat everyday, but never 
eats lives. A Buddhist still sleeps but 1s not eager to sleep round the 
clockK as a pIg. A Buddhist still converse 1n daily life, but not talk in one 
way and act In another way. In short, sincere Buddhists never reJect 
any means of life, but refuse to Iindulge In or to cling to the worldly 
pleasures because they are only causes of sufferings and afflictions. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Người Phật Tử Nên Am Hiểu Lễ Bái 
Để Không Rơi Vào Mê Tín Dị Đoan 


Nói về lễ bái, về mặt sự mà nói, lễ lạy rất quan trọng, đó là hình 
thức biểu hiện bên ngoài một phần việc thực tập thiển định của chúng 
ta. Hình thức lễ lạy phải được thực hiện một cách đúng đắn. Đầu phải 
sát xuống sàn, cùi chỏ phải để gần đầu gối và hai đầu gối phải cách 
nhau một gang tay. Lễ lạy dùng hình thức bên ngoài để tự huấn luyện 
mình, làm cho cơ thể và tâm hồn trở nên điều hòa. Đừng để rơi vào 
khuyết điểm là xem người khác lễ lạy như thế nào. Phán đoán người 
khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, ngã mạn của chúng ta mà thôi. Thay 
vì phán đoán người khác hãy xem xét chính mình, lễ lạy thường xuyên 
sẽ giúp chúng ta dần dần loại bỏ được tính ngã mạn cống cao. Bên 
cạnh đó, sự am hiểu về Lễ Bái trong Phật giáo sẽ giúp người Phật tử 
tránh không sa vào mê tín dị đoan. Về mặt lý mà nói, cổ đức có dạy: 
“Tác lễ vô trụ hóa vãng sanh.” Lạy chầm chậm và chánh niệm trong 
thân thể của chúng ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã mạn. 
Chúng ta phải lễ lạy thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có thể giữ 
trong mình ba đặc tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức tính của 
tâm trong sạch sáng suốt và bình an. Chúng ta phải “Hành sở vô sự,” 
nghĩa là làm mà như chẳng làm. Khi lễ lạy rồi chúng ta đừng nên chấp 
trước rằng mình được công đức nầy nọ, thì đó mới chính là chân lễ bái. 
Nói về thờ cúng, theo cổ tục, Phật tử chúng ta thờ cúng tổ tiên là để tỏ 
lòng biết ơn. Theo đạo Phật thì thờ cúng tổ tiên, không phải là một 
phong tục xấu, với hy vọng mong cho họ được nhẹ nghiệp. Người Phật 
tử nên luôn nhớ rằng tu hành tinh tấn là cách đền đáp tổ tiên xứng 
đáng nhất. Tuy nhiên, một số Phật tử vì hiểu lầm Phật giáo nên xem 
chuyện thờ cúng là tối quan trọng trong đạo Phật. Phật giáo không bao 
giờ khuyến khích Phật tử thờ cúng tổ tiên của họ một cách mù quáng. 
Ngược lại, Phật giáo luôn khuyến khích việc thờ cúng tổ tiên một cách 
hợp lý bằng cách tụng kinh cầu siêu cho người quá vãng, với hy vọng 
làm nhẹ đi nghiệp chướng cho họ sớm được siêu thoát. 
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I. Tổng Quan Về Lễ Bái: 

Trong giáo pháp nhà Phật, lễ bái để tỏ ý tôn kính (Phật, Pháp, 
Tăng) biểu hiện ra ở thân tướng (nghi thức cung kính nầy gồm chín 
điểm: đưa lời thăm hỏi, cúi đầu tổ ý cung kính, giơ tay lên cao để vái, 
chắp tay để ngang mặt, cúi gập đầu gối, quỳ, tay chân chạm đất, toàn 
thân cúi gập, đầu và chân tay lễ chạm xuống đất). Theo cổ tục, Phật tử 
chúng ta thờ cúng tổ tiên là để tỏ lòng biết ơn. Theo đạo Phật thì thờ 
cúng tổ tiên, không phải là một phong tục xấu, với hy vọng mong cho 
họ được nhẹ nghiệp. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng tu hành tinh tấn 
là cách đền đáp tổ tiên xứng đáng nhất. Tuy nhiên, một số Phật tử vì 
hiểu lầm Phật giáo nên xem chuyện thờ cúng là tối quan trọng trong 
đạo Phật. Tại Ấn Độ, sau khi Đức Phật nhập diệt, các tín đồ dành cho 
Đức Phật tất cả những tôn vinh của một vị thân hiện thân trong Ấn Độ 
giáo. Họ chuyển qua thờ cúng tượng Phật, bởi những lý do giống như 
tín đồ Ấn Độ giáo, đó là để kích thích cảm nghĩ và thiển định. Ngày 
nay ai cũng biết sự thờ cúng thần tượng trong Ấn Độ giáo đã có từ 
khoảng từ năm 500 đến 450 trước Tây Lịch. Ngày nay ở các nước Tích 
Lan, Miến Điện, Trung Hoa, Việt Nam, và các nước Phật giáo khác, 
người ta cũng thờ tượng Đức Phật theo kiểu người Ấn Độ giáo thờ 
thần, bằng cách dâng cúng hoa quả, thức ăn, vải vóc, nhang đèn và sự 
cầu khẩn. Thậm chí, họ còn điểm nhãn bức tượng mới làm ra. Đây là 
một nghi thức thần bí của Ấn Độ. Họ tin tưởng rằng làm như vậy thì 
bức tượng sẽ trở nên linh thiêng hơn. Tuy nhiên, Phật tử chơn thuần 
nên luôn nhớ rằng Đức Phật chẳng bao giờ chấp nhận việc dựng tượng 
Ngài để thờ cúng trong tháp như vậy. Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, 
quyển IV, một hôm, Thiển sư Hoàng Bá đang lễ Phật trong điện Diêm 
Cung, một trong những đệ tử của ngài đến gần và nói: "Khi Thiển nói 
không cầu Phật, không cầu Pháp, không cầu Tăng, hành động cung 
kính lễ bái Phật của Hòa Thượng là để cầu cái gì?" Hoàng Bá nói: 
"Lão Tăng không cầu Phật, không cầu Pháp, không cầu Tăng, lão 
Tăng chỉ đang làm cái việc kính lễ Phật." Vị đệ tử lầm bằm: "Vậy thì 
làm như tin vào thân thánh để làm gì?" Hoàng Bá vả vào mặt vị đệ tử 
một cái, vị đệ tử nói: "Hòa Thượng thô lỗ làm sao ấy!" Hoàng Bá nói: 
"Đây là đâu mà nói thô với tế?" Nói xong Hoàng Bá lại vả vào mặt vị 
đệ tử một cái nữa. Theo vẻ bể ngoài, chúng ta thấy trong thái độ này 
của Hoàng Bá dẫu bề ngoài có thô lỗ, nhưng Hoàng Bá có vẻ lo lắng 
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muốn truyền đạt một cái gì đó cho đệ tử của mình. Hành giả tu Phật 
phải nên luôn nhớ điều này. 


II. Thờ Cúng Và Lễ Lạy: 

1) Thờ Cúng: Theo cổ tục, Phật tử chúng ta thờ cúng tổ tiên là để 
tổ lòng biết ơn. Theo đạo Phật thì thờ cúng tổ tiên, không phải là một 
phong tục xấu, với hy vọng mong cho họ được nhẹ nghiệp. Người Phật 
tử nên luôn nhớ rằng tu hành tinh tấn là cách đền đáp tổ tiên xứng 
đáng nhất. Tuy nhiên, một số Phật tử vì hiểu lầm Phật giáo nên xem 
chuyện thờ cúng là tối quan trọng trong đạo Phật. Theo tín ngưỡng của 
quần chúng, khi trong gia đình có người chết, người ta thường làm lễ 
thất 49 ngày vì người ta tin rằng ngày thứ 49 là ngày cuối của thời kỳ 
“[hân Trung Ấm”. Việc thờ cúng tổ tiên của Dân tộc Việt Nam đã có 
từ lâu. Dân Việt Nam tin tưởng có linh hồn hay thần thức sau khi qua 
đời. Người ta luôn nghĩ rằng tổ tiên phù hộ con cháu còn sống. Chính 
vì thế mà con cháu luôn thờ phượng tổ tiên với lòng kính trọng tối 
thượng. Người Việt Nam không những tổ chức ngày ky giỗ cho cha mẹ 
quá vãng, mà họ còn làm lễ ky giỗ cho ông bà nội, ngoại, ông bà cố, 
hay cố tổ nữa. Họ có thể làm lễ ky giỗ như một bữa tiệc hay một nghi 
thức thờ cúng đơn giản nhất là đốt nhang và lạy trước bàn thờ hay hình 
ảnh của tổ tiên họ. Trong vài gia đình, ngoài việc dâng cúng thức ăn 
thức uống trước bàn thờ tổ tiên, họ còn có tục đốt giấy tiền cho người 
chết. Hơn nữa, trong vài vùng ở miễn Trung nước Việt, hãy còn những 
ngôi nhà thờ họ, nơi thờ cúng những tổ tiên trong cùng dòng tộc. 
Chẳng nghi ngờ gì cả, tập tục thờ cúng tổ tiên đã giúp cho dân ta duy 
trì được sự đoàn kết và nối dòng nối dõi. Theo cổ tục, Phật tử chúng ta 
thờ cúng tổ tiên là để tổ lòng biết ơn. Theo đạo Phật thì thờ cúng tổ 
tiên, không phải là một phong tục xấu, với hy vọng mong cho họ được 
nhẹ nghiệp. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng tu hành tinh tấn là cách 
đền đáp tổ tiên xứng đáng nhất. Tuy nhiên, một số Phật tử vì hiểu lầm 
Phật giáo nên xem chuyện thờ cúng là tối quan trọng trong đạo Phật. 
Phật giáo không bao giờ khuyến khích Phật tử thờ cúng tổ tiên của họ 
một cách mù quáng. Ngược lại, Phật giáo luôn khuyến khích việc thờ 
cúng tổ tiên một cách hợp lý bằng cách tụng kinh cầu siêu cho người 
quá vãng, với hy vọng làm nhẹ đi nghiệp chướng cho họ sớm được siêu 
thoát. Ngoài ra, thường vào ngày rằm tháng ba Âm lịch, ngày lễ 
“Thanh Minh” được cử hành nhằm cúng bái tổ tiên và những vong linh. 
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Các dân tộc Đông Á như Tàu, Nhựt, Đại Hàn và Việt Nam, thường cử 
hành lễ nầy bằng cách đi đến các nghĩa trang để vãy cỏ và làm sạch 
mộ tổ tiên, cũng như dâng cúng thực phẩm và hoa quả. Theo các 
truyền thống Phật giáo, Phật tử còn có tục Thờ Phật. Tại Ấn Độ, sau 
khi Đức Phật nhập diệt, các tín đồ dành cho Đức Phật tất cả những tôn 
vinh của một vị thần hiện thân trong Ấn Độ giáo. Họ chuyển qua thờ 
cúng tượng Phật, bởi những lý do giống như tín đồ Ấn Độ giáo, đó là 
để kích thích cảm nghĩ và thiển định. Ngày nay ai cũng biết sự thờ 
cúng thần tượng trong Ấn Độ giáo đã có từ khoảng từ năm 500 đến 450 
trước Tây Lịch. Ngày nay ở các nước Tích Lan, Miến Điện, Trung 
Hoa, Việt Nam, và các nước Phật giáo khác, người ta cũng thờ tượng 
Đức Phật theo kiểu người Ấn Độ giáo thờ thần, bằng cách dâng cúng 
hoa quả, thức ăn, vải vóc, nhang đèn và sự câu khẩn. Thậm chí, họ còn 
điểm nhãn bức tượng mới làm ra. Đây là một nghỉ thức thần bí của Ấn 
Độ. Họ tin tưởng rằng làm như vậy thì bức tượng sẽ trở nên linh thiêng 
hơn. Tuy nhiên, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng Đức Phật chẳng 
bao giờ chấp nhận việc dựng tượng Ngài để thờ cúng trong tháp như 
vậy. Phật tử chân thuần chẳng những không xem các hình tượng như 
biểu hiện của đấng thần linh vô hình khi lễ bái, mà cũng không tin 
rằng trong bản chất của hình tượng đó có hàm chứa bất cứ thần tính 
nào. Người Phật tử nên kính thờ tượng Phật và các pháp bảo liên hệ 
khác như những hình ảnh tưởng niệm một đấng cao siêu, trí tuệ và từ 
bi nhất trong thế giới nầy vì đối với chúng ta, Đức Phật đáng được tôn 
sùng và kính mến hơn bất cứ vĩ nhân nào khác. Người Phật tử chân 
thuần cũng nên luôn nhớ rằng, ngay từ lúc đầu Đức Phật đã chỉ trích sự 
ham chuộng nghi lễ và các hành động hướng ngoại khác có thể làm 
tăng trưởng đức tin mù quáng và mê tín của chúng ta. Phật tử cúng 
dường hương hoa là bên ngoài tỏ lòng kính trọng Phật. Khi cúng dường 
hoa, chúng ta nên nghĩ rằng hoa nầy rồi sẽ tàn phai héo úa và hoại diệt 
đi, chúng ta cũng sẽ hoại diệt như vậy, không có một thứ gì trên đời 
nầy đáng cho ta bám víu. Tuy nhiên, khi cúng Phật người Phật tử lấy 
năm thứ hương để ví với ngũ phần pháp thân của Đức Như Lai: giới 
hương, định hương, huệ hương, giải thoát hương, và giải thoát tri kiến 
hương. 

Người Việt Nam không những tổ chức ngày ky giỗ cho cha mẹ quá 
vãng, mà họ còn làm lễ ky giỗ cho ông bà nội, ngoại, ông bà cố, hay 
cố tổ nữa. Họ có thể làm lễ ky giỗ như một bữa tiệc hay một nghi thức 
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thờ cúng đơn giản nhất là đốt nhang và lạy trước bàn thờ hay hình ảnh 
của tổ tiên họ. Trong vài gia đình, ngoài việc dâng cúng thức ăn thức 
uống trước bàn thờ tổ tiên, họ còn có tục đốt giấy tiền cho người chết. 
Hơn nữa, trong vài vùng ở miễn Trung nước Việt, hãy còn những ngôi 
nhà thờ họ, nơi thờ cúng những tổ tiên trong cùng dòng tộc. Chẳng nghi 
ngờ gì cả, tập tục thờ cúng tổ tiên đã giúp cho dân ta duy trì được sự 
đoàn kết và nối dòng nối dõi. Phật giáo luôn khuyến khích việc thờ 
cúng tổ tiên bằng cách tụng kinh cầu siêu cho người quá vãng, với hy 
vọng làm nhẹ đi nghiệp chướng cho họ sớm được siêu thoát. 

2) Lễ Lạy: Theo Phật giáo, lễ lạy với ý nghĩa Tôn Trọng, hay tôn 
quý và kính trọng. Trong đạo Phật, đảnh lễ là hành động tỏ lòng tôn 
kính đối với một vị trưởng lão, một vị thầy, một vị Tỳ Kheo Ni, Tỳ 
Kheo, Bồ Tát, hay một vị Phật. Tuy nhiên, cách tốt nhứt để tôn quý và 
kính trọng Phật là làm theo lời Phật dạy: “Không làm các điều ác, làm 
các điều lành, và giữ cho tâm ý thanh sạch.” Ngoài ra, lễ bái hay kính 
điển là một trong những cách tu hành thù thắng. LỄ bái Phật, Pháp, 
Tăng. Ngôi ruộng cung kính, nghĩa là lễ kỉnh và hộ trì Tam Bảo, Phật, 
Pháp, Tăng thì sẽ được tăng thêm phước đức. Khi nhận đồ cúng dường 
của ai, vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nên xá một cách “Tôn quý và kính 
trọng”, trong tư thế hai tay chắp lại thành một nụ sen búp. Về mặt sự 
mà nói, lễ lạy rất quan trọng, đó là hình thức biểu hiện bên ngoài một 
phần việc thực tập thiển định của chúng ta. Hình thức lễ lạy phải được 
thực hiện một cách đúng đắn. Đầu phải sát xuống sàn, cùi chỏ phải để 
gần đầu gối và hai đầu gối phải cách nhau một gang tay. Lễ lạy dùng 
hình thức bên ngoài để tự huấn luyện mình, làm cho cơ thể và tâm hồn 
trở nên điều hòa. Đừng để rơi vào khuyết điểm là xem người khác lễ 
lạy như thế nào. Phán đoán người khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, 
ngã mạn của chúng ta mà thôi. Thay vì phán đoán người khác hãy xem 
xét chính mình, lễ lạy thường xuyên sẽ giúp chúng ta dần dần loại bỏ 
được tính ngã mạn cống cao. Về mặt lý mà nói, cổ đức có dạy: “Tác lễ 
vô trụ hóa vãng sanh.” Lạy chầm chậm và chánh niệm trong thân thể 
của chúng ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã mạn. Chúng ta 
phải lễ lạy thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có thể giữ trong 
mình ba đặc tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức tính của tâm 
trong sạch sáng suốt và bình an. Chúng ta phải “Hành sở vô sự,” nghĩa 
là làm mà như chẳng làm. Khi lễ lạy rồi chúng ta đừng nên chấp trước 
rằng mình được công đức nầy nọ, thì đó mới chính là chân lễ bái. Có 
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nhiều loại lễ bái. Thứ nhất là chấp chưởng: Chấp chưởng có nghĩa là 
chấp hay tay chào (hai bàn tay chấp vào nhau). Chấp mười ngón tay 
hay hai bàn tay vào nhau, đây là “mẹ” của tất cả các dấu ấn. Hai bàn 
tay để bên nhau trong tư thế khất thực, nâng từ từ lên trán như một dấu 
hiệu khẩn khoản và tôn kính. “Anajali” là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa 
là chấp mười ngón tay hay hai bàn tay vào nhau. Trong “Hợp Chưởng”, 
chúng ta hợp hai lòng bàn tay lại với nhau nhằm diễn tả sự về nương, 
đầy lòng biết ơn và sự hợp nhất với Đức Phật. Bàn tay phải tượng 
trưng cho Đức Phật và bàn tay trái tượng trưng cho chúng sanh. Khi hai 
bàn tay hợp lại với nhau, chúng ta có cảm giác như Đức Phật đang hiện 
hữu trong chúng ta và chúng ta trong Đức Phật. “Hợp Chưởng” là biểu 
tượng của sự hợp nhất toàn hảo giữa con người và Đức Phật. Bên cạnh 
đó, hai bàn tay để bên nhau trong tư thế khất thực, nâng từ từ lên trán 
còn là một dấu hiệu khẩn khoản và tôn kính. Thứ nhì là Lễ Bái Trì 
Danh: Đầy là phương thức vừa lạy vừa nệm Phật. Hoặc niệm một câu, 
lạy một lạy, hoặc một mặt niệm, một mặt lạy, không luận câu Phật 
nhiều hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ 
niệm song hành, thân miệng hợp nhất. Nếu thêm vào đó ý thành khẩn 
tha thiết, thì thành ra ba nghiệp đều tập trung, ngoài câu Phật hiệu, 
không còn một tơ hào vọng niệm. Phương pháp nầy có sở năng phá trừ 
hôn trầm, công đức và hiệu lực rất to lớn, vì hành giả vận dụng cả ba 
nghiệp để trì niệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu khi xưa từng áp dụng cách 
trên đây, mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung bình là một ngàn lạy. 
Nhưng dường như đây là lối niệm đặc biệt của hạng người tâm lực tinh 
tấn, thiếu khả năng tất khó vững bền, bởi lạy lâu thân thể mõi mệt dễ 
sanh chán nãn. Cho nên thông thường, cách thức nầy chỉ hợp kiêm 
dụng, khó bề chuyên dụng. 7h ba là Chuyển Cách Lan: Theo truyền 
thống Kim Cang Thừa, Chuyển Cách Lan là lối đảnh lễ bằng cách đi 
vòng tam bộ nhứt bái quanh Chùa Trung Tâm Lhasa, để cầu nguyện 
tiêu tai cát tường. Thứ ? là Tiếp Túc Tác Lễ: Tiếp Túc Tác LỄ có 
nghĩa là ôm chân, như ôm chân Phật để tỏ lòng tôn kính. Theo truyền 
thống Phật giáo từ thời Đức Phật còn tại thế, khi đảnh lễ Đức Phật, hai 
tay người Phật tử chạm chân vị Thế Tôn hay ôm chân Phật để tỏ lòng 
tôn kính, rồi ngữa hai tay nâng chân Phật như tiếp nhận lấy (theo Trí 
Độ Luận, trên cơ thể người ta chỗ quý nhất là cái đầu, vì nó ở trên hết, 
và có năm tính bày tỏ; trong khi chân là bộ phận hạ tiện nhất, vì nó ở 
dưới cùng và luôn dẫm lên những chỗ bất tịnh. Vì thế để tổ lòng tôn 


257 


quý, ta nên lấy cái cao quý nhất của mình để lễ lạy cái hạ tiện nhất 
của người). Thứ năm là đi nhiễu vòng quanh: “Pradaksina” là thuật ngữ 
Bắc Phạn dùng để chỉ “Đi nhiễu vòng quanh.” Đi nhiễu vòng tròn về 
hướng phải của bậc tôn kính. Đây là một trong những sinh hoạt về việc 
làm phước đức khắp thế giới Phật giáo, phổ cập cả trong sinh hoạt tự 
viện lẫn ngoài đời sống tại gia. Lối đi nhiễu để đẳnh lễ có nhiều hình 
thức khác nhau, nhưng sự thực hành chính yếu vẫn là đi bộ vòng quanh 
một thánh địa theo chiều kim đồng hồ. Một ngoại lệ với người Tây 
Tạng không phải là Phật tử, mà theo truyền thống cổ Tây tạng (Bon- 
Po), thì họ đi ngược chiều kim đồng hồ. Lý do có lẽ do họ tin vòng theo 
chiêu kim đồng hồ đối với lễ là bất tịnh. Ngoài ra, ở Ấn Độ còn có 
chín loại chào kính khác. Theo Ngài Huyền Trang, có chín phương 
cách tỏ về tôn kính của Ấn Độ. Đó là phát ngôn úy vấn (tổ lời chào 
hỏi (hỏi thăm sức khỏe và ăn nói nhỏ nhẹ), phủ thủ thị kính (cúi đầu 
kính chào), cử thủ cao ấp (đưa tay lên cao để chào), hợp chưởng bình 
củng (chấp tay cúi đầu chào), khuất tất (nhún cong đầu gối chào), 
trường quỳ (quỳ gối để chào), thủ tất cứ địa (chào bằng cách để hai 
bàn tay và hai đầu gối xuống đất), ngũ luân câu khất (chào bằng cách 
cho hai cùi chỏ và hai đầu gối xuống đất), và ngũ thể đầu địa (chào 
bằng cách phủ phục cả thân người sát đất). 

Theo Phật giáo, khi đảnh lễ là phải đảnh lễ cả Thân-Khẩu-Ý. Thứ 
nhất là “Đảnh lễ thân”: Đảnh lễ thân chủ yếu là hành động để tỏ lòng 
tôn kính bằng thân. Có nhiều hình thức đảnh lễ khác nhau. Phật tử có 
một cách đảnh lễ đặc biệt là chấp tay như hình một đóa sen búp. 
Ngoài ra, cúi đầu chào cũng là một hành động của sự tôn kính bằng 
thân. Thứ nhì là “Đảnh lễ bằng khẩu”: Có nhiều cách đẳnh lễ bằng 
khẩu, trì chú là một trong những cách này, niệm Phật là một cách 
khác. Khi nhìn thấy tượng Phật mà phát lồ “Quy Y” với vị Phật đó 
cũng là một hình thức đảnh lễ bằng khẩu. Thứ ba là “Ý đảnh lễ”: Ý 
đảnh lễ rất quan trọng. Bạn có thể không quỳ lạy hay dùng ngôn ngữ 
để diễn tả lòng tôn kính, nhưng lòng tôn kính trong thâm tâm nó mãnh 
liệt không thể nào nói lên được. Theo Truyền Thống Tây Tạng, người 
ta đảnh lễ Đức Bổn Sư với nhiều ý nghĩa. 7ñ nhất, chúng con đảnh lễ 
dưới gót chân sen của người, hỡi đấng Bổn Sư Kim Cang Trì. Sắc thân 
châu báu của người tỏa ánh từ bi. Ban cho chúng con Giác Ngộ tối 
thượng tức thời nhập vào Tam Thân, an trụ trong Đại Hỷ Lạc. Thứ nhì, 
chúng con đảnh lễ dưới chân người hỡi đấng Thánh Trí Quy-Y Hộ 
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Pháp của muôn loài. Người là Kim Cang Giác Ngộ Bồ Đề của vô 
lượng Phật. Hóa thân Tỳ kheo mang áo cà sa vàng. Như là phương tiện 
thiện xảo để khế hợp cứu độ chúng đệ tử. 7» ba, chúng con đảnh lễ 
dưới chân người, hỡi đấng Bổn Sư tôn kính. Mãi mãi là nguồn phúc lợi 
và hỷ lạc duy nhất không ngoại lệ. Người giải trừ căn gốc mọi sai lầm 
và bản ngã. Là kho tàng muôn ngàn đức hạnh như châu báu. 7h /, 
chúng con đảnh lễ dưới chân người hỡi đấng Bổn Sư nhân từ rộng 
lượng. Người là thực thể của chư Phật, là đấng Thiên Nhân Sư của 
muôn loài. Là nguồn suối của tám vạn bốn ngàn pháp môn thanh tịnh. 
Người siêu việt trên tất cả chư tôn Thánh Trí. 7ý năm, với tín tâm, tự 
tin và cả một biển lời tán thán, hóa thành muôn vạn thân, nhiều như 
các nguyên tử trong vũ trụ. Chúng con đẳnh lễ người, đấng Bổn Sư của 
ba đời và của mười phương. Và đảnh lễ Tam Bảo Vô Thượng cùng các 
chư tôn Bồ Tát. Ngoài ra, Phật tử thuần thành nên luôn lễ bái Đức Thế 
Tôn. Hạnh lễ bái cúng dường chư Phật trong tất cả cõi Phật, đây là một 
trong mười hạnh của chư Đại Bồ Tát. Chư Đại Bồ Tát an trú trong 
hạnh nầy thời thành tựu hạnh phi khứ phi lai của chư Phật. Chư Bồ tát 
dùng pháp cúng dường chư Phật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tín tâm thanh 
tịnh. Đây là một trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ Huệ rằng chư 
Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô 
thượng của Như Lai. Phật tử thuần thành phải noi theo gương hạnh của 
chư Đại Bồ Tát, rốt ráo cung kính cúng dường tất cả Như Lai. LỄ bái 
Đức Thế Tôn là quỳ lạy đức Phật là một biểu hiện khiêm cung để tỏ 
lòng kính trọng và biết ơn đối với Ngài, vị Đạo sư đã thông suốt vũ trụ 
và bản tánh của chúng sanh. Với lòng từ bi cứu độ chúng sanh vượt 
thoát khỏi khổ đau, Đức Phật là một tấm gương mẫu mực cho nhân 
loại. Chính vì thế mà khi quỳ lạy Đức Phật, chúng ta cũng tự nhắc 
mình về ông Phật nơi chính mình. Chúng ta khiêm tốn quán xét tâm 
mình và nhắc lại hạnh nguyện gột rửa mọi cấu chướng làm ngăn trở 
chúng ta đi đến giác ngộ thành Phật bằng cách thể hiện lòng từ bi mà 
Đức Bổn Sư đã chỉ dạy để làm lợi ích cho sanh chúng muôn loài. Khi 
lạy Phật chúng ta phải chuyên tâm thành ý, vì lạy Phật là một pháp tu 
có thể giúp tiêu trừ tội chướng như lời dạy trong các kinh điển: “Phật 
tiền đảnh lễ, tội diệt hà sa”, nghĩa là đảnh lễ trước mặt Phật tiêu tội 
nghiệp nhiều như số cát sông Hằng, vì nếu tội mà có hình tướng thì nó 
sẽ nhiều không khác gì cát trên sông Hằng đâu. Đây là hạnh nguyện 
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đầu tiên trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Lễ kỉnh chư Phật là luôn 
tín tâm tin và hiểu chư Phật in như các Ngài đang hiện diện trước mắt 
ta, là tam nghiệp thân, khẩu, ý hằng thanh tịnh. Hư không vô tận thì lễ 
kỉnh cũng vô cùng; chúng sanh vô lượng, phiền não vô tận thì lễ kỉnh 
cũng vô cùng vô tận không dứt. Lễ lạy rất quan trọng, đó là hình thức 
biểu hiện bên ngoài một phần việc thực tập thiền định của chúng ta. 
Hình thức lễ lạy phải được thực hiện một cách đúng đắn. Đầu phải sát 
xuống sàn, cùi chỏ phải để gần đầu gối và hai đầu gối phải cách nhau 
một gang tay. Lạy chầm chậm và chánh niệm trong thân thể của chúng 
ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã mạn. Chúng ta phải lễ lạy 
thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có thể giữ trong mình ba đặc 
tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức tính của tâm trong sạch sáng 
suốt và bình an. Lễ lạy dùng hình thức bên ngoài để tự huấn luyện 
mình, làm cho cơ thể và tâm hồn trở nên điều hòa. Đừng để rơi vào 
khuyết điểm là xem người khác lễ lạy như thế nào. Phán đoán người 
khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, ngã mạn của chúng ta mà thôi. Thay 
vì phán đoán người khác hãy xem xét chính mình, lễ lạy thường xuyên 
sẽ giúp chúng ta dần dần loại bỏ được tính ngã mạn cống cao. Lễ Bái 
còn là một trong mười pháp trì danh. Phương thức nầy là vừa lạy vừa 
niệm Phật. Hoặc niệm một câu, lạy một lạy, hoặc một mặt niệm, một 
mặt lạy, không luận câu Phật nhiều hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết 
sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ niệm song hành, thân miệng hợp nhất. Nếu 
thêm vào đó ý thành khẩn tha thiết, thì thành ra ba nghiệp đều tập 
trung, ngoài câu Phật hiệu, không còn một tơ hào vọng niệm. Phương 
pháp nầy có sở năng phá trừ hôn trầm, công đức và hiệu lực rất to lớn, 
vì hành giả vận dụng cả ba nghiệp để trì niệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu 
khi xưa từng áp dụng cách trên đây, mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung 
bình là một ngàn lạy. Nhưng dường như đây là lối niệm đặc biệt của 
hạng người tâm lực tinh tấn, thiếu khả năng tất khó vững bền, bởi lạy 
lâu thân thể mõi mệt dễ sanh chán nãn. Cho nên thông thường, cách 
thức nây chỉ hợp kiêm dụng, khó bề chuyên dụng. 

Trong Phật giáo, người đầu tiên tạc tượng Phật là vua Ưu Điền của 
xứ Kausambi, người cùng thời với Đức Phật, đã tạc tượng Phật cao 5 
bộ Anh bằng gỗ đàn hương ngay sau khi Phật nhập diệt. Người ta tin 
rằng nếu họ tạo tượng Phật thì trong những kiếp tới họ sẽ có một nhãn 
quan trong sáng, họ sẽ không bị sanh vào ác đạo, họ sẽ được sanh vào 
gia đình cao thượng và tốt lành, họ sẽ được giàu sang, và họ sẽ có dịp 


260 


kính thờ Tam Bảo, vân vân. Thật ra, theo Đức Phật, Phật tử thuần 
thành không cần ảnh tượng hay hình tướng bên ngoài. Trước khi đạt 
đến Hoan Hỷ Địa, vị Bồ Tát nhập vào cảnh giới vô tướng. Một vị Bồ 
Tát khi lên đến địa thứ bẩy vẫn còn có dấu vết của tâm lý, nhưng ở địa 
thứ tám thì có trạng thái vô hình tướng, tức không có nỗ lực có ý thức. 
Chính nhờ trí tuệ mà vô tướng và diệu trang nghiêm được thể chứng. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng, tạt bao nhiêu tượng không là 
vấn đề, vấn đề là chúng ta tu hành như thế nào ngay trong kiếp này. 
Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng sùng bái tượng Phật để 
tổ lòng kính trọng đối với những gì mà tượng đó tiêu biểu, chứ không 
kính trọng bức tượng. Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
sùng bái tượng Phật để tỏ lòng kính trọng đối với những gì mà tượng 
đó tiêu biểu, chứ không kính trọng bức tượng. Theo Kinh Địa Tạng Bồ 
Tát, Phẩm 13, Đức Phật bảo ngài Hư Không Tạng Bồ Tát: “Như có 
hàng trời, rồng, quỷ thần ở hiện tại và vị lai nghe danh hiệu của ngài 
Địa Tạng Bồ Tát, đẳnh lễ hình tượng của ngài Địa Tạng Bồ Tát, hoặc 
nghe các sự về bổn nguyện tu hành của ngài Địa Tạng Bồ Tát mà ngợi 
khen chiêm lễ, thời sẽ đặng bẩy điều lợi ích sau đây: mau chứng bậc 
Thánh; nghiệp ác tiêu diệt; chư Phật đến ủng hộ; không thối thất Bồ 
Để; bổn lực được tăng trưởng; việc đời trước đều rõ biết; và rốt ráo 
thành Phật. Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát Bổn Nguyện, Phẩm thứ Mười 
Một, ngài Kiên Lao Địa Thần bạch cùng Đức Phật rằng: “Bạch đức 
Thế Tôn! Con xem xét chúng sanh ở hiện tại nay và về vị lai sau nầy, 
nơi chỗ sạch sẽ ở phương nam trong cuộc đất của mình ở, dùng đất đá 
tre gỗ mà dựng cất cái khám cái thất. Trong đó có thể họa vẽ, cho đến 
dùng vàng , bạc, đồng, sắt đúc nắn hình tượng Địa Tạng Bồ Tát, đốt 
hương cúng dường, chiêm lễ ngợi khen, thời chỗ người đó ở được mười 
điều lợi ích. Những gì là mười điều?” Một là đất cát tốt mầu. Hai là 
nhà cửa an ổn mãi mãi. Ba là người đã chết được sanh lên cõi trời. 
Bốn là những người hiện còn hưởng sự lợi ích. Năm là cầu chi cũng 
toại ý cả. Sáu là không có tai họa về nước và lửa. Bảy là trừ sạch việc 
hư hao. Tám là dứt hắn ác mộng. Chín là khi ra lúc vào có thần theo hộ 
vệ. Mười là thường gặp bậc Thánh Nhơn. Ngoài ra, theo Kinh Địa 
Tạng Bồ Tát, Phẩm 13, Đức Phật bảo ngài Hư Không Tạng Bồ Tát: 
“Lắng nghe! Lắng nghe cho kỹ! Ta sẽ vì ông mà nói rõ việc ấy cho. 
Trong đời sau, người thiện nam cùng thiện nữ nào thấy hình tượng của 
ngài Địa Tạng Bồ Tát và nghe kinh nầy, cho đến đọc tụng, dùng 


261 


hương hoa, đồ ăn món uống, y phục, vật báu mà bố thí cúng dường 
ngợi khen chiêm lễ thời kẻ ấy được hai mươi tám điều lợi ích như sau 
đây: các hàng trời rồng thường hộ niệm; quả lành càng ngày càng 
thêm lớn; chứa nhóm nhân vô thượng của các bậc Thánh; mãi không 
còn thối thất đạo Bồ Đề; đồ mặc món ăn dồi dào đầy đủ; những bệnh 
tật không đến được nơi thân; khỏi những tai nạn về lửa và nước; không 
bị hại bởi nạn trộm cướp; người khác thấy đến liền sanh lòng cung 
kính; các hàng quỷ thần theo hộ trì; đời sau thân nữ sẽ chuyển thành 
thân nam; đời sau sẽ làm con gái hàng Vương Giả, Đại Thần; thân 
tướng xinh đẹp; phần nhiều được sanh về cõi trời; hoặc làm bậc vua 
chúa; có trí sáng biết rõ việc trong những đời trước; có mong cầu chi 
cũng đều được toại ý; quyến thuộc an vui; các tai vạ bất ngờ đều dứt 
sạch; đi đến đâu cũng đều không bị sự trở ngại; đêm nằm chiêm bao 
an ổn vui vẻ; những người thân tộc đã chết có tội thời được khỏi khổ; 
nếu về đời trước có phước thời được thọ sanh về cõi vui sướng; các bậc 
Thánh ngợi khen; căn tánh lanh lợi thông minh; giàu lòng từ mẫn; và 
cuối cùng rốt ráo thành Phật. 


HIL Kinh Lễ Bái Sáu Phương: 

Kinh Lễ Bái Sáu Phương hay kinh Thi Ca La Việt là bộ kinh đức 
Phật giảng cho Tu Xà Đà, con trai của một vị trưởng giả trong thành 
Vương Xá, Trường A Hàm 31. Bộ kinh này cũng được biết với tên Lời 
Khuyên Của Đức Phật Cho Người Tại Gia. Nội dung củ bộ kinh như 
sau đây: Tôi nghe như vầy, một thuở nọ Thế Tôn sống trong thành 
Vương Xá, trong vườn Trúc Lâm. Lúc bấy giờ Thi Ca La Việt, con của 
một gia chủ dậy sớm, ra khỏi thành Vương Xá, với áo thấm nước, với 
tóc thấm nước, chấp tay đảnh lễ các phương hướng, hướng Đông, 
hướng Nam, hướng Tây, hướng Bắc, hướng Hạ, và hướng Thượng. Rồi 
buổi sáng Thế Tôn đắp y, cầm y bát vào thành Vương Xá khất thực. 
Thế Tôn thấy Thi Ca La Việt, con của gia chủ, dậy sớm, ra khỏi thành 
Vương Xá, với áo thấm nước, với tóc thấm nước, chấp tay đảnh lễ các 
phương hướng. 

Thấy vậy Đức Thế Tôn bèn nói với con của gia chủ Thi Ca La 
Việt: “Nây vị con của gia chủ, vì sao ngươi dậy sớm, ra khỏi thành 
Vương Xá, với áo thấm ướt, với tóc thấm ướt, chấp tay đảnh lễ các 
phương hướng?” 
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Thi Ca La Việt đáp: “Bạch Thế Tôn, thân phụ con khi gần chết có 
dặn con: “Này con thân yêu, hãy đảnh lễ các phương hướng. Bạch Thế 
Tôn, con kính tín, cung kính, tôn trọng, đảnh lễ lời nói của thân phụ 
con, buổi sáng dậy sớm, ra khỏi thành Vương Xá, với áo thấm ướt, với 
tóc thấm ướt, chấp tay đảnh lễ các phương hướng. Bạch Thế Tôn, thân 
phụ con khi gần chết có dặn con: “Này con thân yêu, hãy đảnh lễ các 
phương hướng." Bạch Thế Tôn, con kính tín, cung kính, tôn trọng, đảnh 
lễ lời nói của thân phụ con, buổi sáng dậy sớm, ra khỏi thành Vương 
Xá, với áo thấm ướt, với tóc thấm ướt, chấp tay đảnh lễ các phương 
hướng.” 

Đức Phật hỏi: “Này Thi Ca La Việt, con của gia chủ, trong luật 
pháp của các bậc Thánh, lễ bái sáu phương không phải như vậy.” 

Thi Ca La Việt cung kính trả lời Phật: “Bạch Thế Tôn, trong luật 
pháp của các bậc Thánh, thế nào là lễ bái sáu phương? Lành thay! Xin 
Ngài hãy giảng dạy pháp ấy cho con.” 

Đức Phật nói: “Này gia chủ tử! Hãy nghe và suy nghiệm cho kỹ, 
ta sẽ giảng về lễ bái sáu phương.” 

Thi Ca La Việt bạch: “Thưa vâng, bạch Thế Tôn.” 

Đức Phật nói: “Này gia chủ tử, đối với vị Thánh đệ tử, bốn nghiệp 
phiền não được diệt trừ, không làm ác nghiệp theo bốn lý do, không 
theo sáu nguyên nhân để phung phí tài sản. Vị nầy từ bỏ mười bốn ác 
pháp, trở thành vị che chở sáu phương, vị nầy đã thực hành để chiến 
thắng hai đời, vị nầy đã chiến thắng đời nầy và đời sau. Sau khi thân 
hoại mạng chung, vị nây sanh ở thiện thú, Thiên giới. Thế nào là bốn 
nghiệp phiển não đã được diệt trừ? Đó là sát sanh, trộm cắp, tà dâm, 
và nói láo. Đó là bốn nghiệp phiền não đã được diệt trừ. Sát sanh, 
trộm cắp, nói láo, lấy vợ người; kẻ trí không tán thán. Những hạnh 
nghiệp như vậy. Thế nào là không làm ác nghiệp theo bốn lý do? Ác 
nghiệp làm do tham dục, ác nghiệp làm do sân hận, ác nghiệp làm do 
ngu sỉ, ác nghiệp làm do sợ hãi. Này gia chủ tử, vì vị Thánh đệ tử 
không tham dục, không sân hận, không ngu si, không sợ hãi, nên vị ấy 
không làm ác nghiệp theo bốn lý do.” 

Thiện Thệ thuyết giảng xong, Ngài lại giảng thêm: “Ai phản lại 
Chánh Pháp, vì tham, sân, bố, si, thanh danh bị sứt mẻ, như mặt trăng 
đêm khuyết. Ai không phản Chánh Pháp, vì tham, sân, bố, si, thanh 
danh được tròn đủ, như mặt trăng đêm đầy.” 
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Đức Thế Tôn dạy tiếp: “Thế nào là không theo sáu nguyên nhân 
phung phí tài sản? Này gia chủ tử, đây là sáu nguyên nhân phung phí 
tài sản: đam mê các loại rượu; du hành đường phố phi thời; la cà đình 
đám hý viện; đam mê cờ bạc; giao du ác hữu; quen thói lười biếng. 
Này gia chủ tử, đam mê các loại rượu có sáu nguy hiểm: tài sản hiện 
tại bị tổn thất; tăng trưởng sự gây gỗ; bệnh tật dễ xâm nhập; thương 
tổn danh dự; để lộ âm tàng; trí lực tổn hại. Này gia chủ tử, du hành 
đường phố phi thời có sáu nguy hiểm: tự mình không được che chở 
hộ trì; vợ con không được che chở hộ trì; tài sản không được che chở 
hộ trì; bị tình nghi là tác nhân của ác sự; nạn nhân của các tin đồn thất 
thiệt; tự rước vào thân nhiều khổ não. Này gia chủ tử, la cà đình đám 
hý viện có sáu nguy hiểm: luôn luôn tìm xem chỗ nào có múa; chỗ 
nào có ca; chỗ nào có nhạc; chỗ nào có tán tụng; chỗ nào có nhạc tay; 
chỗ nào có trống. Này gia chủ tử, đam mê cờ bạc có sáu nguy hiểm: 
kẻ thắng thì sanh thù oán, người bại thì sanh tâm sầu muộn, tài sản 
hiện tại bị tổn thất, tại hội trường hay trong đại chúng, lời nói không 
hiệu lực, bằng hữu đồng liêu khinh miệt, vấn để cưới gả không được 
tín nhiệm. Vì thế, người đam mê cờ bạc không thể quán xuyến lo lắng 
được vợ con. 

Này gia chủ tử, thân cận ác hữu có sáu mối nguy hiểm: nguy 
hiểm của những kẻ cờ bạc, nguy hiểm của những kẻ loạn hành, nguy 
hiểm của những kẻ nghiện rượu, nguy hiểm của những kẻ trá ngụy, 
nguy hiểm của những kẻ lường gạt, và nguy hiểm của những kẻ bạo 
động. Này gia chủ tử, quen thói lười biếng có sáu nguy hiểm: vì nghĩ 
rằng trời quá lạnh, nên người ta không chịu làm việc; vì nghĩ rằng trời 
quá nóng, nên người ta không chịu làm việc; vì nghĩ rằng hãy còn quá 
sớm nên người ta không chịu làm việc; vì nghĩ rằng đã quá trễ để làm 
việc; vì nghĩ rằng tôi quá đói nên không thể làm việc; và vì nghĩ rằng 
quá no để làm việc. 

Đấng Thiện Thệ giảng xong, Ngài lại tiếp theo: “Có bạn gọi bạn 
rượu, có loại bạn chỉ bằng mồm. Bạn gặp lúc thật hữu sự, mới xứng 
danh bạn bè. Ngủ ngày, thông vợ người, ưa đấu tranh, làm hại. Thân 
ác hữu, xan tham, sáu sự não hại người. Ác hữu, ác bạn lữ, ác hành, 
hành ác xứ. Đời nầy và đời sau, hai đời, người bị hại. Cờ bạc và đàn 
bà, rượu chè, múa và hát, ngủ ngày, đi phi thời, thân ác hữu, xan tham, 
sáu sự não hại người. Chơi xúc xắc, uống rượu, theo đuổi đàn bà 
người, lẽ sống của người khác, thân cận kẻ hạ tiện, không thân cận bậc 
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trí. Người ấy tự héo mòn, như trăng trong mùa khuyết. Rượu chè không 
tiền của, khao khát, tìm tửu điếm, bị chìm trong nợ nần, như chìm trong 
bổn nước, mau chóng tự hại mình, như kẻ mất gia đình. Ai quen thói 
ngủ ngày, thức trọn suốt đêm trường, luôn luôn say sướt mướt, không 
thể sống gia đình. lộ) đây ai hay than: ôi quá lạnh, quá nóng, quá chiều, 
quá trễ giờ, sẽ bổ bê công việc, lợi ích điều tốt lành, bị trôi giạt một 
bên. Ai xem lạnh và nóng, nhẹ nhàng hơn có lau, làm mọi công 
chuyện mình, hạnh phúc không từ bỏ.” 

Này gia chủ tử, có bốn hạng người phải xem không phải bạn, 
dầu họ tự cho là bạn mình: Người mà vật gì cũng lấy phải được xem 
không phải là bạn, dầu họ tự xem là bạn mình. Nầy gia chủ tử, có bốn 
trường hợp người vật gì cũng lấy phải được xem như không phải là 
bạn, dầu họ tự xem là bạn mình. Thứ nhất là loại người gặp bất cứ vật 
gì cũng lấy. Thứ nhì là loại người cho ít mà xin nhiều. Thứ ba là loại 
người vì sợ mà làm. Thứ tư là loại người làm vì mưu lợi cho mình. 
Người chỉ biết nói giỏi phải được xem không phải là bạn, dầu họ tự 
xem là bạn mình. Này gia chủ tử, có bốn trường hợp người chỉ biết nói 
giỏi phải được xem như không phải là bạn. Thứ nhất là loại người tỏ lộ 
thân tình việc đã qua. Thứ nhì là loại người tỏ lộ thân tình việc chưa 
đến. Thứ ba là loại người mua chuộc cảm tình bằng sáo ngữ. Thứ tư là 
loại người khi có công việc, tự tỏ sự bất lực của mình. 

Người khéo nịnh hót phải được xem không phải là bạn, dầu họ tự 
xem là bạn mình. Này gia chủ tử, có bốn trường hợp kẻ nịnh hót phải 
được xem như không phải là bạn: đồng ý các việc ác, không đồng ý 
các việc thiện, trước mặt tán thán, sau lưng chỉ trích. Người tiêu pha xa 
xỉ phải được xem không phải là bạn, dầu họ tự xem là bạn mình. Này 
gia chủ tử, có bốn trường hợp người tiêu pha xa xỉ phải được xem 
như không phải là bạn, dầu họ tự cho là bạn của mình: Thứ nhất là 
bạn khi mình đam mê các loại rượu. Thứ nhì là bạn khi mình du hành 
đường phố phi thời. Thứ ba là bạn khi mình la cà đình đám hý viện. 
Thứ tư là bạn khi mình đam mê cờ bạc. Thiện Thệ thuyết xong, Ngài 
dạy tiếp: “Người bạn gì cũng lấy, người bạn chỉ nói giỏi, người nói lời 
nịnh hót, người tiêu pha xa xỉ. Cả bốn, không phải bạn, biết vậy, người 
trí tránh, như đường đầy sợ hãi. 

Này gia chủ tử, bốn loại bạn nầy phải được xem là bạn chân 
thật: Thứ nhất là người bạn giúp đở phải được xem là bạn chân thật. 
Này gia chủ tử, có bốn trường hợp, người bạn giúp đổ phải được xem 
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là bạn chân thật: che chở cho bạn khi bạn vô ý phóng dật, che chở của 
cải cho bạn khi bạn vô ý phóng dật, là chỗ nương tựa cho bạn khi bạn 
sợ hãi, và khi bạn có công việc sẽ giúp đổ của cải cho bạn gấp hai lần 
những gì bạn thiếu. Thứ nhì là người bạn chung thủy trong khổ cũng 
như vui phải được xem là bạn chân thật. Này gia chủ tử, có bốn trường 
hợp người bạn chung thủy trong khổ cũng như trong vui phải được xem 
là người bạn chân thật: nói cho bạn biết điều bí mật của mình, giữ gìn 
kín điều bí mật của bạn, không bỏ bạn khi bạn gặp khó khăn, và dám 
hy sinh thân mạng vì bạn. Thứ ba là người bạn khuyên điều lợi ích 
phải được xem là bạn chân thật. Này gia chủ tử, có bốn trường hợp, 
người bạn khuyên điều lợi ích phải được xem là bạn: ngăn chận bạn 
không cho làm điều ác, khuyến khích bạn làm điều thiện, cho bạn 
nghe điều bạn chưa nghe, và cho bạn biết con đường lên cõi chư 
Thiên. Thứ tư là người Người bạn có lòng thương tưởng phải được xem 
là bạn chân thật. Này gia chủ tử, có bốn trường hợp, người bạn 
thương tưởng phải được xem là người bạn chân thật: không hoan hỷ 
khi bạn gặp hoạn nạn, hoan hỷ khi bạn gặp may mắn, ngăn chận những 
ai nói xấu bạn, và khuyến khích những ai tán thán bạn. 

Đấng Thiện Thệ thuyết giảng xong, Ngài dạy tiếp: “Bạn sẵn sàng 
giúp đở, chung thủy khổ vui, khuyến khích lợi ích, và có lòng thương 
tưởng. Biết rõ bốn bạn nầy, người trí phục vụ họ, như mẹ đối con ruột. 
Người trí giữ giới luật, sáng như lửa đổi cao. Người tích trữ tài sản, như 
cử chỉ con ong. Tài sản được chồng chất, như ụ mối đùn cao. Người cư 
xử như vậy, chất chứa các tài sản, vừa đủ để lợi ích cho chính gia đình 
mình. Tài sản cần chia bốn, để kết hợp bạn bè: một phần mình an 
hưởng, hai phần dành công việc, phần tư, mình để dành, phòng khó 
khăn hoạn nạn.” 

Này gia chủ tử, Thánh đệ tử hộ trì sáu phương như thế nào? Này 
gia chủ tử, sáu phương nầy cần được hiểu như sau. Thứ nhất, phương 
Đông cần được hiểu là cha mẹ. Này gia chủ tử, có năm trường hợp, 
người con phải phụng dưỡng cha mẹ như phương Đông: được nuôi 
dưỡng, tôi sẽ nuôi dưỡng lại cha mẹ; tôi sẽ làm bổn phận đối với cha 
mẹ; tôi sẽ gìn giữ gia đình và truyền thống; tôi bảo vệ tài sản thừa tự; 
và tôi sẽ làm tang lễ khi cha mẹ qua đời. Này gia chủ tử, được con 
phụng dưỡng như vậy, cha mẹ có lòng thương tưởng đến con theo năm 
cách: ngăn chận con làm điều ác, khuyến khích con làm điều thiện, 
dạy con nghề nghiệp, cưới vợ xứng đáng cho con, và đúng thời trao 
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của thừa tự cho con. Này gia chủ tử, được con phụng dưỡng như 
phương Đông theo năm cách như vậy, cha mẹ có lòng thương tưởng 
đến con theo năm cách. Như vậy phương Đông được che chở, được trở 
thành an ổn và thoát khỏi các sự sợ hãi. 

Phương Nam cần được hiểu là sư trưởng. Này gia chủ tử, có năm 
cách, đệ tử phụng dưỡng các bậc sư trưởng như phương Nam: đứng 
dậy để chào, hầu hạ thầy, hăng hái học tập, tự phục vụ thầy, và chú 
tâm học hỏi nghề nghiệp. Này gia chủ tử, được đệ tử phụng dưỡng như 
phương Nam theo năm cách như vậy, các bậc sư trưởng có lòng thương 
tưởng đến các đệ tử theo năm cách: huấn luyện đệ tử những gì mình đã 
được khéo huấn luyện, dạy cho bảo trì những gì mình được khéo bảo 
trì, dạy cho thuần thục các nghề nghiệp, khen đệ tử với các bạn bè 
quen thuộc, và bảo đảm nghề nghiệp cho đệ tử về mọi mặt. Này gia 
chủ tử, như vậy là bậc sư trưởng được đệ tử phụng dưỡng như phương 
Nam theo năm cách và sư trưởng có lòng thương tưởng đến đệ tử theo 
năm cách. Như vậy phương Nam được che chở, được trở thành an ổn 
và thoát khỏi các sự sợ hãi. 

Phương Tây cần được hiểu là vợ con. Này gia chủ tử, có năm 
cách, người chồng phải đối xử với vợ như phương Tây: kính trọng 
vợ, không bất kính đối với vợ, trung thành với vợ, giao quyền hành cho 
vợ, và sắm đồ nữ trang cho vợ. Này gia chủ tử, được chồng đối xử như 
phương Tây theo năm cách như vậy, người vợ có lòng thương tưởng 
chồng theo năm cách: thi hành tốt đẹp bổn phận của mình, khéo tiếp 
đón bà con, trung thành với chồng, khéo gìn giữ tài sẩn của chồng, và 
khéo léo và nhanh nhẹn làm mọi công việc. Này gia chủ tử, người vợ 
được người chồng đối xử như phương Tây theo năm cách và người vợ 
có lòng thương tưởng chồng theo năm cách. Như vậy phương Tây được 
che chở, được trở thành an ổn và thoát khỏi các sự sợ hãi. 

Phương Bắc cần được hiểu là bạn bè. Này gia chủ tử, có năm cách 
vị thiện nam tử đối xử với bạn bè như phương Bắc: bố thí, ái ngữ, lợi 
hành, đồng sự, và không lường gạt. Này gia chủ tử, được vị thiện nam 
tử đối xử như phương Bắc theo năm cách như vậy, bạn bè cũng có lòng 
thương kính vị thiện nam tử theo năm cách: che chở nếu vị thiện nam 
tử phóng túng, bảo trì tài sản của vị thiện nam tử nếu vị nầy phóng 
túng, trở thành chỗ nương tựa khi vị thiện nam tử gặp nguy hiểm, 
không tránh xa khi vị thiện nam tử gặp khó khăn, và kính trọng gia 
đình của vị thiện nam tử. Như vậy các bạn bè được vị thiện nam tử đối 
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xử như phương Bắc theo năm cách, và bạn bè cũng có lòng thương 
tưởng vị thiện nam tử theo năm cách. Như vậy phương Bắc được che 
chở, được trở thành an ổn và thoát khỏi các sự sợ hãi. 

Phương Dưới cần được hiểu là tôi tớ, lao công. Này gia chủ tử, có 
năm cách một vị Thánh chủ nhân đối xử với hạng nô bộc như 
phương Dưới: giao công việc đúng theo sức của họ, lo cho họ ăn uống 
và tiền lương, điều trị cho họ khi bệnh hoạn, chia xẻ các mỹ vị đặc biệt 
cho họ, và thỉnh thoảng cho họ nghỉ phép. Này gia chủ tử, các hàng nô 
bộc được Thánh chủ nhân đối xử như phương Dưới với năm cách kia, 
có lòng thương đối với vị chủ nhân theo năm cách như sau: dậy trước 
khi chủ thức dậy, đi ngủ sau khi chủ đi ngủ, tự bằng lòng với các vật đã 
cho, khéo làm các công việc, và đem lại danh tiếng tốt đẹp cho chủ. 
Này gia chủ tử, các hàng nô bộc được các vị Thánh chủ nhân đối xử 
như phương Dưới với năm cách, họ cũng có lòng thương đối với Thánh 
chủ nhân theo năm cách. Như vậy phương Dưới được che chở, được trở 
thành an ổn và thoát khỏi các sự sợ hãi. 

Phương Trên cần được hiểu là Sa Môn, Bà La Môn. Này gia chủ 
tử, có năm cách vị thiện nam tử đối xử với các vị Sa Môn, Bà La 
Môn như phương Trên: có lòng từ trong hành động về thân, có lòng 
từ trong hành động về khẩu, có lòng từ trong hành động về ý, mở rộng 
cửa để đón các vị ấy, và cúng dường các vị ấy các vật dụng cần thiết. 
Này gia chủ tử, các vị Sa Môn, Bà La Môn được vị thiện nam tử đối xử 
như phương Trên theo năm cách như vậy, cũng có lòng thương vị thiện 
nam tử theo năm cách sau đây: ngăn không cho họ làm điều ác, 
khuyến khích họ làm điều thiện, thương xót họ với tâm từ bi, dạy họ 
những điều chưa nghe, làm cho thanh tịnh điều đã được nghe, và chỉ 
bày con đường đưa đến cõi Trời. Này gia chủ tử, các vị Sa Môn, Bà La 
Môn được thiện nam tử đối xử như phương Trên với năm cách, cũng có 
lòng thương thiện nam tử theo năm cách. Như vậy phương Trên được 
che chở, được trở thành an ổn và thoát khỏi các sự sợ hãi. 

Đấng Thiện Thệ thuyết giảng xong, Ngài dạy tiếp: “Cha mẹ là 
phương Đông, sư trưởng là phương Nam, vợ chồng là phương Tây, bạn 
bè là phương Bắc, nô bộc là phương dưới, Sa Môn, Bà La Môn là 
phương Trên. Cư sĩ vì gia đình, đảnh lễ phương hướng ấy. Kẻ trí giữ 
Giới, Luật, từ tốn và biện tài, khiêm nhường và nhu thuận. Nhờ vậy 
được danh xưng. Dậy sớm không biếng nhác, bất động giữa hiểm nguy, 
người hiền, không phạm giới. Nhờ vậy được danh xưng. Nhiếp chúng, 
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tạo nên bạn, từ ái, tâm bao dung, dẫn đạo, khuyến hóa đạo. Nhờ vậy 
được danh xưng. Bố thí và ái ngữ, lợi hành bất cứ ai, đồng sự trong mọi 
việc. Theo trường hợp xử sự. Chính những nhiếp sự nầy, khiến thế giới 
xoay quanh, như bánh xe quay lăn, vòng theo trục xe chính. Nhiếp sự 
nầy vắng mặt, không có mẹ hưởng thọ, hay không cha hưởng thọ, sự 
hiếu kính của con. Do vậy bậc có trí, đối với nhiếp pháp nầy, như quán 
sát chấp trì. Nhờ vậy thành vĩ đại, được tán thán, danh xưng. 

Khi nghe như vậy, Sigalaka, gia chủ tử liền bạch Thế Tôn: “Thật vi 
diệu thay, bạch Thế Tôn! Thật vi diệu thay, bạch Thế Tôn! Như người 
dựng đứng lại những øì bị quăng xuống, phơi bày ra những gì bị che 
kín, chỉ đường cho người bị lạc hướng, đem đèn sáng vào trong bóng 
tối để những ai có mắt có thể thấy sắc. Cũng vậy, Chánh Pháp đã được 
Thế Tôn dùng nhiều phương tiện trình bày, giải thích. Bạch Thế Tôn, 
nay con xin quy-y Thế Tôn, quy-y pháp và chúng Tỳ Kheo. Mong Thế 
Tôn nhận con làm đệ tử, từ này trở đi cho đến mạng chung, con trọn 
đời quy ngưỡng. 


IV. Chúng Ta Học Được Gì Qua Kinh Lễ Bái Lục Phương?: 

Chúng ta sẽ nhận được từ cuộc đời chính những gì mà mình đã đặt 
vào đó. Theo Đức Phật, thật ra chúng ta không cần phải gánh chịu khổ 
đau phiển não nếu chúng ta sống hòa hợp với những chân lý cao 
thượng, chứ không phải lễ lạy một cách mù quáng. Bản chất chân thật 
của cuộc đời có nghĩa là an vui và hạnh phúc. Chính chúng ta đã đặt 
khổ đau phiền não vào cuộc đời bằng chính sự vô minh của mình. Thật 
vậy, chúng ta sẽ nhận được từ cuộc đời chính những gì mà mình đã đặt 
vào đó, không có ngoai lệ! Vì vậy nếu cuộc đời mình là dẫy đây khổ 
đau phiền não thì ắt hẳn mình đã đặt vào đó những tư tưởng, ngôn ngữ 
và hành động của khổ đau phiển não. Người Phật tử chân thuần phải 
luôn hiểu rõ như vậy để sống khác hơn, để không tiếp tục sống một 
cách ngu muôi nữa, mà ngược lại, sẽ sống một đời sáng suốt và khôn 
ngoan hơn dưới ánh sáng nhà Phật. Con người ấy rất hạnh phúc, vì tất 
cả hận thù đã được thay thế bằng tình yêu thương, tất cả mọi câu chấp 
đã được thay thế bằng lòng tùy hỷ, bao nhiêu tham lam ích kỷ đã được 
thay thế bằng niềm sung sướng phục vụ tha nhân. 

Đức Phật dạy dạy Thi Ca La Việt nên đặt gì vào việc lễ lục 
phương. Sau khi chứng kiến cảnh chàng thanh niên Thi Ca La Việt 
đảnh lễ các phương hướng mà không hiểu mình đang đảnh lễ ai, lúc ấy 
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Đức Phật ngồi xuống dưới bóng cây và giải thích cho Thi Ca La Việt: 
“Này Thi Ca La Việt, con của gia chủ, trong luật pháp của các bậc 
Thánh, lễ bái sáu phương không phải như vậy. Bạch Thế Tôn, trong 
luật pháp của các bậc Thánh, thế nào là lễ bái sáu phương?” Lành 
thay! Xin Ngài hãy giảng dạy pháp ấy cho con. Này gia chủ tử! Hãy 
nghe và suy nghiệm cho kỹ, ta sẽ giảng. Thưa vâng, bạch Thế Tôn. 
Này gia chủ tử, đối với vị Thánh đệ tử, bốn nghiệp phiền não được diệt 
trừ, không làm ác nghiệp theo bốn lý do, không theo sáu nguyên nhân 
để phung phí tài sản. Vị nầy từ bổ mười bốn ác pháp, trở thành vị che 
chở sáu phương, vị nầy đã thực hành để chiến thắng hai đời, vị nầy đã 
chiến thắng đời nầy và đời sau. Sau khi thân hoại mạng chung, vị nầy 
sanh ở thiện thú, Thiên giới. Đức Phật giảng tiếp: “Này Thi Ca La 
Việt! Cha mẹ là phương Đông, làm con cái phải hiếu kính cha mẹ. Đó 
là lễ kính phương Đông. Vợ chồng là phương Tây, chồng và vợ phải 
tôn trọng lẫn nhau, yêu thương lẫn nhau. Thực hiện như vậy chính là lễ 
kính phương Tây. Thầy dạy là phương Nam, tôn sư trọng đạo, cung 
kính thọ giáo là nguyên tắc mà học trò phải tuân theo. Đó chính là lễ 
kính phương Nam. Bạn bè là phương Bắc, đối xử với bạn bè là phải 
giúp đở lẫn nhau, cổ vũ lẫn nhau, ngăn xấu làm thiện. Những hành vi 
như vậy chính là lễ kính phương Bắc. Đầy tớ và thuộc hạ là Phương 
Dưới. Lấy lòng từ bi đối đãi với đầy tớ và thuộc hạ khiến trên dưới hòa 
hợp chính là lễ kính phương Dưới. Chúng Tăng Tỳ kheo là phương 
Trên. Phật tử phải lễ kính Tam Bảo, phải vun trồng phước điển. Đó là 
lễ kính phương Trên.” 


Buddhists Should Thoroughly Comprehend Bowing 
to Pay Reverence In order Not to Fall In SuperstiHions 


Talking about bowing to pay reverence, practically speaking, 
bowing 1s a very Important outward form of the practice that should be 
done correctly. Bring the forehead all the way to the floor. Have 
elbows near the knees about three Iinches apart. We use outward form 
to train ourselves, to harmonIze body and mind. Do not make mistake 
of watching how others bow. Judging others will only Increase our 
pnde. Watch ourselves Instead. Bow offten; get rid of our pride. 
Besides, a thorough comprehension of Bowing to Pay Reverence In 
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Buddhism will help Buddhists not falling in superstitions. Theoretically 
speaking, ancient virtues taught: “Pay homage while abiding nowhere, 
and transform beings to go to rebirth in the Pure Land.” Bow slowly, 
mindful of our body. It is a good remedy for our conceit. We should 
bow often. When we bow three times, we can keep in mind the 
qualiies of the Buddha, the Dharma, and the Sangha, that 1s, the 
qualitles of purity, radiance, and peace. We bow as If not bowing for 
merit and virtue. That 1s to say, after we have done something, do not 
be attached to the merit and virtue that we have created. That 1s called 
“Irue Bowing”. Talking about worship, according to our old customs, 
Buddhists worship ancestors to show our appreciations. According to 
Buddhism, worshiping ancesftors, with the hope of relieving theIr 
karma, 1s not a bad custom. Buddhists diligently cultivate 1s the best 
way fo show our appreciatlons to our ancestors. However, some 
Buddhists misunderstand about Buddhism and consider the worshiping 
the most Important issue in Buddhism. Buddhism never encourage 
Buddhists to worship their ancestors blindly. On the contrary, 
Buddhism always promotes ancestor worship reasonably by the 
practice of chanting sutras for the dead, hoping to relieve theIr karma. 


L An Overriew 0ƒ Bowing to Pay Ñeverencc: 

In Buddhist teachings, bowing to pay reverence means to salute to 
the Triratna (Buddha, Dharma, and Sangha). To invoke the name of the 
obJect of worship. According to our old customs, Buddhists worship 
ancestors to show our appreciatlons. According to Buddhism, 
worshiping ancestors, with the hope of relieving their karma, 1s not a 
bad custom. Buddhists diligently cultivate 1s the best way to show our 
appreclalons to our ancestors However, some Buddhists 
misunderstand about Buddhism and consider the worshiping the most 
1mportant 1ssue in Buddhism. In India, after the Buddhaˆs parinirvana, 
Buddhists give the Buddha all the honours due to a Hindu Incarnate 
God. They began to worship the image of the Buddha for the same 
reasons as the Hindu, namely to stimulate feeling and meditation. Ít 1s 
now everyone accepted that the worship of idols among the Hindus 1s 
as old as 500 to 450 B.C. Nowadays, in Ceylon, Burma, China, 
Vietnam, and other Buddhist countries, people worship the Buddhaˆs 
Image 1n the same fashion as the Hindus do in India, by offering 
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flowers, food, cloth, incense and prayers. They also act in the making 
Of an Image Is the paInting of the eyes, a magical rite as In India. They 
believe that to do this the Image 1s vivified into godship. However, 
sincere Buddhists should always remember that the Buddha never 
approved of the idea of Installing his Image for worship 1n stupas. 
According to the Wudeng Huiyuan, Volume IV, one day, Zen master 
Huang-po was paying reverence to the Buddha In the sanctuary, one of 
his disciples approached and said, "When Zen says not to seek 1t 
through the Buddha, nor through the Dharma, nor through the Sangha, 
why do you bow to the Buddha as If wishing to get something by this 
plous act?" "[ do not seek 1t,” answered the master, "through the 
Buddha, nor through the Dharma, nor through the Sangha; Ï Just go on 
doing this act of piety to the Buddha.” The disciple grunted, “What 1s 
the use, anyway, of looking so sanctimonious?" “The master gave him a 
slap In the face, whereupon the disciple said, "How rude you are!" "Do 
you know where you are," exclaimed the master; "here I have no time 
to consider for your sake what rudeness or politeness means." With this 
another slap was given. Superficially, we wIill see In this attitude of 
Huang-po something he 1s anxilous to communicate in spite of his 
apparent brusqueness to his disciple. He forbids outwardly, and yet In 
the spirit he 1s affirming. Buddhist practitioners should always 
rememnber this. 


HI. Worshipping and Prostraiing: 

1) Worshipping: According to our old customs, Buddhists worship 
ancestors to show our appreclatlons. According to Buddhism, 
worshiping ancestors, with the hope of relieving their karma, 1s not a 
bad custom. Buddhists diligently cultivate 1s the best way to show our 
Appreclatons fo our ancestors. However, some Buddhists 
misunderstand about Buddhism and consider the worshiping the most 
Important 1ssue In Buddhism. According to the public belief, when 
there 1s a passing away person In a family, people usually perform a 
memorial ceremony on behalf of a deceased on what 1s believed by 
Buddhists to be the final day of the Bardo Period (n the Intermediate 
state between death and rebirth). Vietnamese People have the custom 
of Ancestor worship for a very long time. Vietnamese people have 
long believed in the existence of the soul or consciousness after death. 
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Ancesfors are thought to watch over and to support their living 
descendants. Thus, living descendants always worship their ancestors 
with ultimate respect. Vietnamese people celebrate death annIversary, 
not only for their deceased parents, but also for their grand-parents, 
øreat grand-parents, and great-preat grand-parents. They can celebrate 
with a party or with the simpliest ancestral ritual of burning incense and 
bowing before their ancestors” altars or before their ancestors” 
pOorfraIfs. In some families, besides placing offerings of food and drink 
1n front of the altar, they also have the custom to burn paper money for 
their ancestors. In addition, In some areas 1n Central Vietnam, there 
still exist some Clan Temples which worshIip ancestors of the same 
surnames. lt Is no doubt that ancestor worship has helped our people 
maintain unity and confinuity (mainfaining generations). According to 
our old customs, Buddhists worship ancestors to show our 
apprecIations. According to Buddhism, worshiping ancesfors, with the 
hope of relieving their karma, 1s not a bad custom. Buddhists diligently 
cultivate 1s the best way to show our appreciaflons to our ancesfOrs. 
However, some Buddhists misunderstand about Buddhism and consider 
the worshiping the most Important issue in Buddhism. Buddhism never 
encourage Buddhists to worship their ancestors blindly. On the 
contrary, Buddhism always promotes ancestor worshIp reasonably by 
the practice of chanting sutras for the dead, hoping to relieve theIr 
karma. Besides, usually on 15” of the third lunar month, people 
celebrate the “Shing Ming” festival to honour their ancestors and 
departed spirits. East Asian peoples such as Chinese, Japanese, 
Korean, Vietnamese, often celebrate this festival by going to the 
cemetery fo cut grasses, clean and offer food and fruits on therr 
ancestors” tombs. According to Buddhist traditions, Buddhists also have 
the custom of worshipping the Buddha. In India, after the Buddhaˆs 
parimrvana, Buddhists give the Buddha all the honours due to a Hindu 
Incarnate God. They began to worship the Iimage of the Buddha for the 
same reasons as the Hindu, namely to stimulate feeling and medifation. 
Ít is now everyone accepted that the worship of idols among the Hindus 
1s as old as 500 to 450 B.C. Nowadays, in Ceylon, Burma, China, 
Vietnam, and other Buddhist countries, people worship the Buddha”s 
Image 1n the same fashion as the Hindus do In India, by offering 
flowers, food, cloth, incense and prayers. They also act in the making 
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Of an Image Is the paInting of the eyes, a maglical rite as in India. They 
believe that to do this the Image 1s vivified into godship. However, 
sincere Buddhists should always remember that the Buddha never 
approved of the idea of Installing his Image for worship In stupas. 
Devout Buddhists not only not to take the Image as visible 
representatlons of God, but also not to consider that the Idol contains in 
1fs subsfance any protion of all-pervading divimty. Buddhists should 
reverence the Buddha's statue and other related preclous dharma 
things as momenfoes of the greatest, wisest, most benevolent and 
compassionate man In this world. To us, the Buddha seems more to be 
revered and beloved than any great men. Devout Buddhists should 
always remember that from the beginning, the Buddha condemned the 
observance of ceremonies and other external practices, which only 
tend to Increase our spiritual blindness and our clinging to more 
superstitlons. Buddhists offer flowers and incense to the Buddha as an 
outward form of respect to the Buddha. When we offer flowers, we 
think that as those flowers fade we also fade and die; therefore, there 
1s nothing 1n this world for us to cling on. However, when offering to 
the Buddha, Buddhists take five kinds of Incense or fraprance, 
corresponding with the five kinds of dharmakaya (five attributes of 
dharmakaya or spiritual body of the Tathagata): the dharmakaya 1s 
above all moral conditions, the dharmakaya 1s tranquil and apart from 
all false ideas, the dharmakaya 1s wise and omniscIent, the dharmakaya 
1s free, unlimited, unconditioned, which 1s the state of nirvana, and the 
dharmakaya has perfect knowledge. 

Vietnamese people celebrate death anniversary, not only for theIr 
deceased parents, but also for theiIr grand-parents, øreat grand-parenfs, 
and great-great grand-parents. They can celebrate with a party or with 
the simpliest ancestral ritual of burning incense and bowing before 
ther ancestors” altars or before thelr ancestors” portraits. In some 
families, besides placing offerings of food and drink In front of the 
altar, they also have the custom to burn paper money for theIr 
ancestors. In addition, 1n some areas In Central Vietnam, there still 
exIst some Clan Temples which worship ancestors of the same 
surnames. lf Is no doubt that ancestor worship has helped our people 
maintan unity and continuity (maintainng generations). Buddhism 
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always promotes ancestor worship by the practice of chanting sutras for 
the dead, hoping to relieve theIr karma. 

2) Prostrafing: According to Buddhism, bowing with the meaning 
of honor and respect, or having regard and consideration for someone. 
In Buddhism, prostration 1s an act of paying homage fo an elder, a 
master, a nun, a monk, a Bodhisattva, or a Buddha. However, the best 
way to respect the Buddha 1s to follow his advice: “Not to do evil, to do 
good things, and to purify one”s mind.” Besides, bowing or field of 
reverence Is one of the extraordinary methods of cultivation. Worship 
and support of the Buddha, Dharma and Sangha. The field of religion 
and reverence of the Buddhas, the saints, the prlesthood as a means to 
obtain blessing. When receiving something from someone, a Bhiksu or 
Bhiksuni should bow In a manner of “honor and respecf”, Joining hIs or 
her palms like a lotus bud. Practically speaking, bowing 1s a very 
1mportant outward form of the practice that should be done correctly. 
Bring the forehead all the way to the floor. Have elbows near the 
knees about three Iinches apart We use outward form to trai 
ourselves, to harmonIze body and mind. Do not make mistake of 
watching how others bow. Judging others wIll only increase our pride. 
Watch ourselves Instead. Bow often; get rid of our pride. Theoretically 
speaking, ancient virtues taught: “Pay homage while abiding nowhere, 
and transform beings to go to rebirth in the Pure Land.” Bow slowly, 
mindful of our body. It 1s a good remedy for our conceit. We should 
bow often. When we bow three times, we can keep in mind the 
qualiies of the Buddha, the Dharma, and the Sangha, that 1s, the 
qualitles of purity, radiance, and peace. We bow as 1Ÿ not bowing for 
merit and virtue. That 1s to say, after we have done something, do not 
be attached to the merit and virtue that we have created. That 1s called 
“Irue Bowing”. There are many different kinds of bowing. The ƒfirsf 
kind is the salutation with Jjoined hands or the joining together oƒ the 
palms: To bring the ten fingers or two palms together, the “mother” of 
all manual signs. Salutation with Joined hands, or JoIining the palms 
together when saluting. The open hands placed side by side and 
slipghtly hollowed (as If by a beggar to receive food; hence when raised 
to the forehead, a mark of supplication) reverence, salutation. 
“Anajali” Is a Sanskrit term meaning to bring the ten fingers or fwo 
palms together. In “AnajJali”, we place our palm together to express our 
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reliance, thankfulness, and Oneness with the Buddha. The right hand 
symbolizes the Buddha and the left hand the human being. When they 
are placed together, we feel that the Buddha 1s In us and we are In the 
Buddha. “Anajali” 1s a symbol of the perfect unity of men and the 
Buddha. Besides, the open hands placed side by side and slightly 
hollowed (as If by a beggar to receive food; hence when raised to the 
forehead, 1s also a mark of supplication) reverence, salutation. 7 
Second type is bowing to the Buddha Reciafion: This 1s one of the ten 
kinds of oral recitation. This technique consists of making bows as we 
recite the Buddha”s name. Either we recite once before each bow or 
we bow as we recite, regardless of the number of reciftations. The 
bowing should be supple yet deliberate, complimenting recitation, 
bowing and reciting perfectly synchronized. If we add a sincere and 
earnest mind, body, speech and mind are gathered together. Except for 
the words Amitabha Buddha, there 1s not the slightest deluded thoughit. 
Thịs method has the ability to destroy the karma of drowsiness. lts 
benefifs are very great, because the practifloner engages In recifation 
with his body, speech and mind. A lay practitioner of old used to follow 
this method, and each day and night, he would bow and recite and 
average of one thousand times. However, this practice 1s the particular 
domain of those with strong mind-power. Lacking this quality, 1t 1s 
difficult to persevere, because with extended bowing, the body easily 
ørows weary, leading to discourapement. Therefore, this method 1s 
normally used in conJuncfion with other methods and 1s not practiced In 
exclusively. The third type oƒ bowing is the prostrations every third 
sp: According to the Vajrayana tradition, “Prostrations every third 
step” means going around the central Lhasa temple, made by 
prostrations every third step, to get rid of evils or obtain blessing. The 
ƒourth type oƒ bowing ¡s the embrace the ƒeef: To embrace the feet, 1.e. 
Buddhaˆs feet in reverence or pleading. To bow the head and face in 
reverence, to fall prostrate In reverence. According to Buddhist 
tradition since the time of the Buddha, a Buddhist would embrace the 
Buddhaˆs feet in reverence or pleading, or to extend the arms In that 
posture. The fƒth fype oƒ bowing is the Pradaksina: “Pradaksina” 1s a 
SanskriIt term for “Circumambulation.” Circumambulation with the 
right shoulder towards the object of homage. This 1s one of the most 
common merit-making activiles througphout the Buddhist world, 
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popular among both monastics and laypeople. It takes different forms, 
but 1ts central practice 1s walking a circular route around a holy place In 
a clockwise direction, an exception to this 1s the non-Buddhist Tibetan 
Bon Po tradition, whose members circumambulate In a counter- 
clockwise. The probable reason for the clockwise orlentatlon for 
Buddhists 1s the Indian notion that the left hand 1s ritually Impure. 
Besides, there are nine other ways of showing respect in India. 
According to Hsuan-Tsang, there are nine ways of showing respect In 
Indian at his time. They were saluting by asking about welfare 
(speaking softly), saluting by bowing the head, saluting by holding hiph 
hands, saluting by bowing head with folded hands, saluting by bending 
the knee, saluting by kneeling, saluting by placing two hands and knees 
on the ground, saluting by placing two elbows and knees on the ground, 
and saluting by humbly and submissively prostrating the whole body on 
the ground. 

Accordng to Buddhism, when prostating, one must 
wholeheartedly have Physical-Verbal-Mental Prostratlons. #zsí, 
physical prostration: Physical prostration 1s primarily an act of payIng 
homage with the body. It could assume varlous forms. For Buddhists 
there 1s a particular way of prostration by Joining the palms as a bud of 
a lotus flower. Besides, to bow down one”s head before 1s also an act of 
physical respect. Second, verbal homage: There are many different 
ways of verbal homage, I.e., repeating mantras Is one of them. 
Recitation of the Buddha”s name 1s another. Vow to seek refuge In a 
Buddha when seeing an image of that Buddha 1s also an act of payIng 
homage through speech. Tird, memtal prostration: Mental prostration 
IS Very Important. You may not be physically prostrating os using 
verbal expressions In respect but there 1s no telling how strong your 
Inner menfal respect may be. According to the Tibetan Tradition, 
people protrate the original teacher with many meaninss. #izsí, Vajra 
holder, at your lotus feet I prostrate. Your compassion grants even the 
sphere of bliss. The supreme state of the three kayas, in an Instant Guru 
with a Jewel-like body. Second, we prosfrate at your feet holy Refuge 
Protector. You are the wisdom-knowledge of all infinite Conquerors 
appearing 1n any way that subdues. With supreme skilful means, you 
manifest as a saffron-robed monk. Third, we prostrate at your feet 
venerable Guru. You eliminated all faults and their Instincts and are a 
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treasury Of Infinite precious qualities. Sole source of benefit and bliss 
without exception. Fowuríh, we prostrate to you kind Guru. Teacher of 
gods and all, in nature all Buddhas, the source of 84,000 pure dharmas, 
your tower above the whole host of Aryas. Fÿjh, we prostrate 
manifesting as many bodies as atoms of the world. To Gurus dwelling 
1n the three times and ten directions, the three supreme Jewels and all 
worthy of homage with faith, conviction and an ocean of lyric praIse. 
Besides, Devout Buddhists should always bow and prostrate to the 
Buddha. Action 1n all Buddha-lands, honoring all Buddhas, one of the 
ten kinds of action of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings 
who abide by these can achieve the action of Buddhas that has no 
coming or going. Bodhisattvas take honoring the Buddhas as a reliance 
because therr faith 1s purified. This 1s one of the ten kinds of reliance of 
Great Enlightening Beings. According to The Flower Adornment Sutra, 
chapter 38 (Detachment from the World), the Great Enlightening Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere Buddhists should follow good example of Great 
Enliphtening Beings, honor and provide for all Buddhas. Bowing and 
postration to the Buddha are humble expressions of respect and 
appreciation for the historical Buddha, our Teacher, who understood 
the Truth of the universe and our nature. Based upon his kindness and 
compassion to liberate all sentient beings from suffering, the Buddha 
serves as an excellent model for humanity. Therefore, in bowing 
before the Buddha, we also reminded of our own Buddha nature. We 
humbly examine our mind, and renew our vow to remove any obstacles 
from our mind and lie which prevent us from becoming a fully 
enlightened Buddha, manifesting the kindness compassion and wisdom 
our Teacher has shown to us, In order to benefit all sentient beings. 
When we bow to the Buddhas, we should concentrate singlemindedly 
and show respect with our bodies. Bowing to the Buddhas can eradicate 
obstructions which result from offenses. It is said, “ “Fo bow before the 
Buddhas can eradicate offenses as numerous as the grains of sand in 
the Ganges, for If offenses were solid obJects they would fill up worlds 
as numerous as the Ganges” sands.” This 1s the first of the ten conducfs 
and vows of Samantabhadra Bodhisatva (Universal Worthy 
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Bodhisattva), means to have a mind of deep faith and understanding of 
all Buddhas as If they were before our eyes, and to keep our body, 
mouth and mind karma completely. The realm of space 1s inexhausted, 
our worshiping and respecting all Buddhas never end; the realm of 
living beings 1s Inexhausted and the afflictions of living beings are 
inexhaustible, our worshiping and respecting all Buddhas never end. 
Bowing Is a very Important outward form of the practice that should be 
done correctly. Bring the forehead all the way to the floor. Have 
elbows near the knees about three Inches apart. Bow slowly, mindful of 
our body. Ït is a good remedy for our conceit. We should bow often. 
When we bow three times, we can keep in mind the qualities of the 
Buddha, the Dharma, and the Sangha, that 1s, the qualiles of purity, 
radiance, and peace. We use outward form to train ourselves, fo 
harmonize body and mind. Do not make mistake of watching how 
others bow. Judging others will only ¡Increase our pride. Watch 
ourselves Instead. Bow often; get rid of our pride. Bowing and 
Prostrating 1s also one of the ten kinds of oral recitation. This technique 
consIsts of making bows as we recite the Buddha's name. Either we 
recite once before each bow or we bow as we recite, regardless of the 
number of recifations. The bowing should be supple yet deliberate, 
complimenting recitation, bowing and reciting perfectly synchronized. 
lf we add a sincere and earnest mind, body, speech and mind are 
gathered together. Except for the words Amitabha Buddha, there 1s not 
the slightest deluded thought. This method has the ability to destroy the 
karma of drowsiness. lís benefits are very great, because the 
practitioner engages In recitation with his body, speech and mind. A lay 
practitioner of old used to follow this method, and each day and night, 
he would bow and recite and average of one thousand times. However, 
this practice 1s the particular domain of those with strong mind-powWer. 
Lacking this quality, 1t 1s difficult to persevere, because with extended 
bowing, the body easilly grows weary, leading to discouragemeiit. 
Therefore, this method 1s normally used In conjunction with other 
methods and 1s not practiced In exclusively. 

In Buddhism, To make an Iimage; the first one made of the Image 
of the Buddha 1s attributed to Udayana, king of Kausambi, a 
contemporary of Sakyamumi, who 1s said to have made an Image of the 
Buddha after his nirvana, in sandalwood, 5 feet high. People believe 
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that when they make a statue of the Buddha, in the next lives they will 
have a clear vision, they wIll not be born ¡in the evil places, they will 
always be born In a noble and good family, they will be very wealthy, 
and they will be able to revere the Triple Jewel, and so on. In fact, 
according tot the Buddha, sincere Buddhists need no semblance or 
appearance. Before reaching the stage of Bodhisattvahood known as 
Joy, a Bodhisattva enters Into the realm of no-shadows. A Bodhisattva 
on going up to the seventh stage, a Bodhisattva still has a trace of 
mindfulness, but at the eighth the state of Imagelessness or no 
cOnscIlous sfrivings obtains. IÍt 1s by means of PraJna that the 
lmagelessness and the supernatural glory are realized. Sincere 
Buddhists should always remember that the number of statues we 
make doesn”t matter, It does matter how we cultivafte fo Improve 
ourselves In this very life. Sincere Buddhists should always remember 
that worshipping the image of the Buddha to pay respect to what the 
Image stand for, not to worship the Image 1tself. Sincere Buddhists 
should always remember that worshipping the image of the Buddha to 
pAy respect to what the Image stand for, not to worship the Image 1(self. 
According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 13, the 
Buddha told Empty Space Treasure Bodhisattva! If gods, dragons, or 
spIrits Of the present or future hear Earth Store ”s name, bow to his 
Image, or merely hear of his past vows, deeds, and practices, and then 
pralse him and gaze at and worship him, they will benefit in seven 
ways: they wIll quickly reach the Sages” ground; their evil karma will 
be eradicated; all the Buddhas will protect and be near them; they will 
not retreat from Bodhi; their inherent powers wIll increase; they will 
know theIr past lives; and they will ultmately realize Buddhahood. 
According to the Sutra of the Past Vows of Earth Store Bodhisattva, 
Chapter eleven, the Dharma Protection of an Earth Spirit, the Earth 
Sprrit Firm and Stable spoke to the Buddha and said: “World Honored 
One! As I regard the living beings of the present and future, [ see those 
who make shrines of clay, stone, bamboo, or wood and set them on 
pure ground In the southern part of their dwellings. They place within 
the shrines an Iimage of Earth Store Bodhisattva, either sculpted, 
paIinted, or made of gold, silver, copper, or Iron. They then burn 
Incense, make offerings, behold, worship, and praIse him. Such people 
Will receive ten kinds of benefits. What are these ten?” First, therr 
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lands wIll be fertile. Second, their families and homes wIll always be 
peaceful. Third, their deceased ancestors will be born in the heavens. 
Fourth, those still alive will have benefit and will have their lifespan 
Increased. Fifth, they will obtain what they want. Sixth, they will not 
encounter the disasters of water and fire. Seventh, they will avoid 
unforeseen calamities. Eiphth, their nightmares wIll cease. Ninth, they 
wIll be protected by spirits during theiIr comings and goings. Tenth, they 
will encounter many causes of Sagehood. Besides, according to the 
Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 13, the Buddha told Empty 
Space Treasure Bodhisattva: “Listen attentively! Listen attentively! I 
shall enumerate them and describe them to you. If there are good men 
or women 1n the future who see Earth Store Bodhisattva”s Image, or 
who hear this sutra or read or recite it; who use Incense, flowers, food 
and drink, clothing, or gems as offerings; or 1ƒ they praIse , øaze upon, 
and worship him, they will benefit in twenty-eight ways: gods and 
dragons will be mindful of them and protect them; the fruits of their 
goodness will Increase daily; they wIll accumulate superlor causes of 
Sagehood; they wIll not retreat from Bodhi; their food and drink wIll be 
abundant; epidemics will not touch them; they will not encounter 
disasters of fire and water; they wIll not have any difficulties with 
thieves or armed robbers; they will be respected by all who see them; 
they will be aided by ghosts and spirits; women will be reborn as men; 
1f born as women, they wIll be daughters of kings and ministers; they 
wIll have handsome features; they wIll often be born in the heavens; 
they may be emperors or kings; they will know theIr past lives; they 
will attain whatever they seek; their families will be happy; all 
disasters will be eradicated; các nghiệp về ác đạo đều trừ hẳn: they 
wIll eternally be apart from bad karmic paths; they will always arrive 
at therr destination; at night their dreams will be peaceful and happy; 
their deceased ancestors will leave suffering behind; they wIll receive 
the blessings from their past lives to aid their rebirth; they will be 
praised by the sages; they will be Intelligent and they wIll have sharp 
faculties; they will have magnanimous, kind and sympathetic 
(compassionate) hearts; and finally they wIll ulimately realize 
Buddhahood. 
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HII Sutra 0ƒ the Proper Way to Pay Homage to the Six Direcfons 

Sutra of the proper way to pay homage to the six directions or the 
Sigalovada-sutta (Sigalaka Sutra) 1s the Sutra that the Buddha preached 
to Sigalovada, son of an elder of RaJagrha, Digha Nikaya 31. This sutra 
1S also known as the Sutra of Advice to Lay People. The contents of the 
sutfa as follows: Thus, I have heard. Once the Lord was stayIng at 
RaJagaha, at the Squirrel”s Feeding Place In the Bamboo Grove. And at 
that time, Sigalaka the householder”s son, having got up early and gone 
out of RajJagaha, was paying homage, with wet clothes and hair and 
with Joined palms, to the different directions: to the east, the south, the 
west, the north, the nadir and the zenith. 

And the Lord, having risen early and dressed, took his robe and 
bowl and went to RaJagaha for alms and seeing Sigalaka payIng 
homage to the different directions, he said: “Householder”s son, why 
have you got up early to pay homage to the different directions?” 

Sigalaka respectfully responded: “Lord, my father, when he was 
dying, told me to do so. And so Lord, out of respect for my father”s 
words, which I revere, honor and hold secred, I got up early to pay 
sacred homage In this way to the six directions.” 

The Buddha asked: “But householder”s son, that 1s not the right 
way to pay homage to the six directions according to the Ariyan 
discipline.” 

Sigalaka respectfully responded: “Well, Lord, how should one pay 
homage to the six directions according to the Ariyan discipline? lí 
would be good If the Blessed Lord were to teach me the proper way to 
pay homage to the six directions, according to the Ariyan discipline. 

The Buddha said: “Then listen carefully, pay attention and I will 
speak about the righ( way to pay homage to the sỉx direcfions 
according to the Ariyan discipline. 

“Yes, Lord,” said Sigalaka. 

The Lord spoke: “Young householder, 1t is by abandoning the four 
defilementfs of action; by not doïng evil from the four causes; by not 
following the six ways of wasting one”s substance; through avoiding 
these fourteen evil ways, that the Arlyan disciple covers the sIx 
directions, and by such practice becomes a conqueror of both worlds, so 
that all will go well with him in this world and the next, and at the 
breaking up of the body after death, he will go to a good destiny, a 
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heavenly world. What are the four defilements of action that are 
abandoned? They are taking life, taking what 1s not given, sexual 
misconduct, and lying speech. These are the four defilements of action 
that he abandons. Taking life and stealing, lying, adultery; the wise 
reprove. What are the four causes of evil from which he refrains? Evil 
action springs from attachment, 1t springs from 1lI-wIll, it springs from 
folly, It springs from fear. If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1ll-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the the four causes.” 

And the Well-Farer having spoken, the Teacher added: “Desire 
and hatred, fear and folly. He who breaks the law through these, loses 
all his fair repufation (merIt), like the moon at waning-time. Desire and 
hatred, fear and folly. He who never yIelds to these, ørows in øoodness 
and merit, like the mon at waxing-time.” 

The Lord continued to teach: “And which are the six ways Of 
wasting one”s subtance? Here are the sỉix ways of wasting one”s 
subsfance: addiction to strong drinks and sloth-producing drugs 1s one 
way Of wasting one”s substance; haunting the streets at unfitting time; 
attending fairs; being addicted to gambling; keeping bad company; 
habitual Idleness. There are sỉix dangers aftached to addicfion to 
strong drinks and sloth-producing drugs: present waste of money; 
Increased quarrelling; liability to sickness; loss of good name; Indecent 
exposure of one”s person; weakening of the Intellect. There are sỉx 
dangers aftached to haunfing the streefs at unfifting time: one 1s 
defenseless and without protection; wife and children are defenseless 
and without protection; one”s property 1s defenseless and without 
protection; one 1s suspected of crimes; false reports are pinned on one; 
one encounters all sorts of unpleasantness. There are sỉix dangers 
attached to frequenfing fairs: one 1s always thinking, where there 1s 
dancing; where there 1s sinning; where they are playing music; where 
they are reciting; where there 1s hand-clapping; where the drums are. 
There are six dangers affached to gambling: the winner makes 
enemies; the loser bewalls his loss; one wastes one”s present wealth; 
one”s word 1s not trusted in the assembly; one 1s despised by one”s 
Ífriends and companions; one 1s not in demand for marriage. Therefore, 
a gambler cannot afford to maintain a wIfe. 
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There are six dangers attached to keeping bad company: the 
danger of gamblers, the danger of any glutton, the danger of the 
drunkard, the danger of cheaters, the danger of tricksters, and the 
danger of the bully. There are six dangers at(ached to idleness: 
thinking 1t”s too cold, one does not work; thinking 1t”s too hot, one does 
not work; thinking I1f's too early, one does not work; thinking 1t”s foo 
late, one does not work; thinking Ứm too hungry, one does not wOork; 
and thinking m full, one does not work. 

And the Well-Farer having spoken, He added: “Some are drinking- 
mates, and some profess their friendship to your face. But those who 
are your friends In need, they alone are friends Iindeed. Sleeping late, 
adultery picking quarrels, doing harm. Evil friends and stinginess, these 
six things destroy a man. He who goes with wicked friends, and spends 
his time in wicked deeds. In this world and the next as well that man 
will come to suffer woe. Dicing, wenching, drinking too, dancing, 
singing, daylight sleep, untimely prowling, evil friends, and stinginess 
destroy a man. He plays with dice and drinks strong drink, and goes 
with others` well-loved wives. He takes the lower, baser course, and 
fades away like waning moon. The drunkard, broke and destitute, ever 
thirsting as he drinks, like stone 1n water sinks 1n debt, soon bereft of 
all his kin. He who spends his days In sleep, and makes the night his 
waking time, ever drunk and lecherous, cannot keep a decent home. 
Too cold! Too hot! Too late! They cry, they are pushing all their work 
aside, till ever chance they might have had of doïng good has slipped 
away. But he who reckons cold and heat as less than straws, and like a 
man undertakes the task in hand, his Joy will never grow the less. 

Householderˆs son, there are four fypes who can be seen as foes in 
friendly disguise: The man who takes everything. The man who takes 
everything, can be seen to be a false friend for four reasons. The first 
type 1s he who takes everything. The second type 1s he who wants a lot 
for very little. The third type 1s he who must do, he does out of fear. 
The fouth type 1s he who seeks his own ends. The great talker Is not 
considered a friend. The great talker can be seen to be a false friend 
for four reasons: The first type 1s he who talks of favours In the past. 
The second type 1s he who talks of favours in the future. The third type 
1s he whose mouths empty phrases of goodwIll. The fouth type 1s he 
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pleads Inability owing to some disaster when something needs to be 
done 1n the present. 

The flatterer cannot be consider a friend. The flatterer can be seen 
to be a false friend for four reasons: he assents to bad actions, but 
dissents from good actions. He pralses you to your face, but he 
disparages you behind your back. The fellow-spendthrift cannot be 
consider a friend. The fellow-spendthrift can be seen to be a false 
friend for four reasons. First, he 1s a companion when you Indulge In 
strong drink. Second, he 1s a companion when you haunt the streets at 
unfitting times. Third, he 1s a companion when you frequent faIrs. 
Fourth, he 1s a companion when you Indulse in gambling. And the 
Well-farer having spoken, He added: “A friend who seeks what he can 
get, a friend who talks but empty words, a friend who merely flatters 
you, and a friend who 1s a fellow-wastrel. These four are really foes, 
not friends, the wise man, recognizing this, should hold himself aloof 
†rom them as from some path of panic fear.” 

Householderˆs son, there are four tfypes who can be seen to be 
loyal friends: The first type of friend 1s he who 1s a helper. The helpful 
friend can be seen to be a loyal friend In four ways: he looks after you 
when you are Inattentive; he looks after your possessions when you are 
Inatfentive; he 1s a refuge when you are afraid; and when some 
business 1s to be done he lets you have twice what you ask for. The 
second type of friend 1s he who 1s the same in happy and unhappy 
times. The friend who 1s the same In happy and unhappy times can be 
seen to be a loyal friend In four ways: he tells you his secrets; he 
guards your secrets; he does not let you down In misfortune; and he 
would even sacrifice his life for you. The third type of friend 1s he who 
pInts out what 1s good for you. The friend who points out what 1s good 
for you can be seen to be a loyal friend In four ways: he keeps you 
from wrongdoing; he supports you In doing good; he Informs you of 
what you did not know; and he points out the path to Heaven. The 
fourth type of friend 1s he who 1s sympathetic. The sympathetic friend 
can be seen to be a loyal friend In four ways: he does not reJolIce at 
your misfortune; he reJoices at your good fortune; he stops others who 
speaks against you; and he commends others who speak In pralse of 
you. 
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The Well-Farer having spoken, He added: “A friend who 1s a 
helper, a friend In times both good and bad, a friend who shows the 
way that's right, a friend who's full of sympathy. These four kinds of 
friends the wIse should know at theIr true worth, and he should cherish 
them with care, Just like a mother with her dearest child. The wise man 
trained and disciplined shines out like a beacon-fire. He gathers wealth 
Just as the bee gathers honey, and 1t grows like an anf-hill higher yet. 
With wealth so gained the layman can devote 1t to his people”s good. 
He should divide his wealth in four, this will most advantage bring one 
part he may enjoy at wIll, two parts he should put to work, and the 
fourth part he should set aside as reserve In times of need.” 

How householder”s son, does the Ariyan disciple protect the six 
directions? These six things are to be regarded as the six directions. 
FIrst, the East denotes mother and father. There are five ways in which 
a son should minister to his mother and father as the Eastern direction. 
He should think having been supported by them, I will support them, I 
wIll perform their dutIles for them, I wIll keep up the family tradition, I 
will be worthy of my heritage; and after my parents" deaths, [ will 
distribute gifíts on their behalf. There are fve ways in which the 
pArenfs, so mỉnistered to by their son as Eastern direction: They will 
restrain him from evil, wIll support him 1n doïng good things, will teach 
him some skill, will find him a suitable wife; and In due time, they wIll 
hand over his inheritance to him. In this way the Eastern direction 1s 
covered, making If at peace and free from fear. 

The South denotes teachers. There are five ways in which pupils 
should minister to their teachers as the Southern direcfion: by rising 
to greet them, by serving them, by being attentive, by waIting on them, 
and by mastering the skiIlls they teach. There are five ways In which 
therr teachers, thus ministered to by their pupils as the Southern 
direction, will reciprocate: wIll give thorough Instruction, make sure 
they have grasped what they should have duly grasped, given them a 
thorough grounding In all skIlls, recommend them to their friends and 
colleagues, and provide them with security 1n all directions. In this way 
the Southern direction 1s covered, making 1t at peace and free from 
Ífear. 

The West denotes wife and children. There are five ways in which 
a husband should minister to his wife as the Western direction: by 


286 


honouring her, by not disparaging her, by not being unfaithful to her, by 
giving authority to her, and by providing her with adornments. There 
are five ways In which a wife, thus ministered to by her husband as the 
Western direction, will recIprocate: by properly organizing her work, 
by being kind to the relatives, by not being unfaithful, by protecting 
husband's property, and by being skillful and diligent in all she has to 
do. In this way the Western direction 1s covered, making 1t at peace 
and free from fear. 

The North denotes friends and compamions. There are five ways ỉn 
which a man should minister to his friends and companions as the 
Northern direction: by giving alms, by kindly words, by looking after 
their welfare, by treating them like himself, and by keeping his words. 
There are five ways in whiích friends and companions, thus 
administered to by a man as the Northern direction, wIll recIprocate: by 
looking after him when he 1s Inattentive, by looking after his property 
when he 1s Inattentive, by being a refuge when he 1s afraid, by not 
deserting him when he 1s in trouble, and by showing concern for his 
children. In this way the Northern direction 1s covered, making 1t at 
peace and free from fear. 

The Nadir denotes servants and helpers. There are five ways ỉn 
which a master should minister to hỉs servants and workpeople as 
the Nadir direction: by arranging ther work according to therr 
strength, by supplying them with food and wages, by looking after them 
when they are Ill, by sharing special delicacles with them, and by 
letting them off work at the right time. There are five ways in which 
servants and workpeople, thus ministered to by their master as the 
Nadïr, wIll reciprocate: wIll get up before him, wIll go to bed after hìm, 
take only what they are given, do their work properly, and be bearer of 
his praise and good repute. In this way the Nadir 1s covered, making 1t 
at peace and free from fear. 

The Zenith denotes ascetics and Brahmins. There are fiye ways ỉn 
which a man should mỉnister to ascetics and Brahmins as the Zenith: 
by kindness In bodily deed, by kindness in speech, by kindness in 
thought, by keeping an open house for them, and by supplying theIr 
bodily needs. The ascetics and Brahmins , thus ministered to by hìm as 
the Zemith, wIll recIprocate 1n six ways: WwIll restrain him from evil, wIll 
encourage him to do good, will be benevolently compasslonate toward 


287 


him, will teach him what he has not heard, wIll help him purify what he 
has heard, and will point out to him the way to Heaven. In this way the 
Zenith 1s covered, making 1t at peace and free from fear. 

The Well-Farer having spoken, He added: “Mother, father are the 
East, teachers are the Southward point, wife and children are the West, 
friends and colleagues are the North, servants and workers are Below, 
Ascetics and Brahmins are Above. These directions all should be 
honoured by a clansman true. He who”s wise and disciplined, kindly 
and intelligent, humble, free from pride. Such a one may honour gain. 
Early rising, scorning sloth, unshaken by adversity, of faultless conduct, 
ready wit. Such a one may honour gain. Making friends, and keeping 
them, welcoming, no stingy host, a guide, philosopher and friend. Such 
a one may honour gain. Giving gifts and kindly speech, a life well- 
spent for others” good, even-handed In all things, impartial as each case 
demands: these things make the world go round, like the charlots axle- 
pm. lf such things dịd not exist, no mother from her son would get any 
honour and respect, nor father either, as their due. But since these 
qualiies are held by the wise in high esteem, they are given 
prominence and are rightly praised by all. 

At these words, Sigalaka said to the Lord: “Excellent, Reverend 
Gotama, excellent! It 1s as If someone were to set up what had been 
knocked down, or to point out the way to one who had got lost or to 
bring an oil-lamp into a dark place, so that those with eyes could see 
what was there. Just so the Reverend Gotama has expounded the 
Dharma In various ways, May the reverend accept me as a lay- 
follower from this day forth as long as life shall last! 


IV. What Do We Learn From the Sutra 0ƒ Worshipping ín the 

SIx Dưữecfions 2: 

We will get out of life what we put Into 1t. According to the 
Buddha, In fact we do not need to suffer at all 1ƒ we live as we should 
do, in obedience to Noble 'Truths, not in obedience to the blind bows. 
The true nature of life 1s meant to be Joyful, pleasant, and happy. It 1s 
we who have put the suffeirngs and afflicions Into it by our own 
Ipnorance. In fact, we will get out of lie what we put Into 1t, no 
excepton! §o I1f our life 1s full of sufferings and afflictions, we must 
have placed Into 1t thoughts, words and actions which brought about 
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sufferings and afflictions. Devout Buddhists should always understand 
this so that we are able to put it in a different way, so that we will not 
confinue to live ignorantly; on the contrary, we will live wisely under 
the light of Buddhism. These people should be very happy, for they 
have replaced hatred with love, attachments with abandonments, 
Jealousy with cheerfulness, greed and selfishness with charity and 
serving other people. 

The Buddha taught Sigalaka the right way to pay homage to the 
six directions. After wiftnessing the young man Sigalaka payIng sacred 
homage In this way to the six directions, but not knowing who he paid 
homage to, at that time, the Buddha sat down beneath a tree and 
expalined to Sigalaka: “But householderˆs son, that 1s not the right way 
to pay homage to the six direcflons according to the Ariyan discipline.” 
Well, Lord, how should one pay homage to the six directions according 
to the Ariyan discipline? It would be good ïf the Blessed Lord were to 
teach me the proper way to pay homage to the six directions, according to the 
Ariyan discipline. Then listen carefully, pay attention and I wIll speak. “Yes, 
Lord,” said Sigalaka. Young householder, it is by abandoning the four 
defilements of action; by not doing evil from the four causes; by not following 
the six ways of wasting oneˆ”s substance; through avoiding these fourteen evil 
ways, that the Ariyan disciple covers the six directions, and by such practice 
becomes a conqueror of both worlds, so that all will go well with him ïn this 
world and the next, and at the breaking up of the body after death, he will go 
to a good đestiny, a heavenly world. The Buddha added: “Sigalaka! The East 
Tepresents one”s parents. Parents being kind and children filial 1s the real 
worship of the East. The West represents the married couple. The husband and 
wife should mutually respect and love each other. Observance of this relation 
1s the worship of the West. The South represents one”s teachers. Às students, 
you should accept your teachers' Instructions with great respect, and follow 
them as a matter of principle. This 1s the worship of the South. The North 
represents one`s friends. Friends and relatves should cooperate and 
encourage one another. Stop all evils and do whatever 1s good. This conduct 1s 
the same as worshipping the North. The Lower Direction represents oneˆ”s 
subordinates. Treat the servaníts and subordinates with kindness and 
compassion. Harmonize the relationship between master and servant. This 1s 
the worship of the Lower Direction. The Upper direction represents the 
Bhiksus. Buddhists should always revere and respect the Triple Gem, and 
widely cultivate the field of blessedness. This 1s the worship of the Ủpper 
đirection.” 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Tu Tập Hạnh Bố Thí 


I. Tổng Quan Về Bố Thí: 

Theo từ Hán Việt, Bố có nghĩa là rộng lớn hay không có giới hạn, 
Thí có nghĩa là cho. Bố Thí là cho một cách rộng lớn, cho không giới 
hạn. Bố thí thực phẩm hay pháp giáo, đưa đến lợi lạc cho đời nầy và 
đời sau trong kiếp lai sanh, xao lãng hay từ chối không bố thí sẽ có hậu 
quả ngược lại. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là đầu mối của các sự 
khổ đau trong vòng luân hồi sanh tử. Vì hễ có tham là có chấp giữ; có 
chấp giữ là còn bị trói buộc; còn bị trói buộc tức là chưa giải thoát; 
chưa giải thoát tức là còn luân hồi sanh tử; còn luân hồi là còn làm 
chúng sanh; còn làm chúng sanh là còn tiếp tục chịu các cảnh khổ đau 
phiền não.” Vì thấy các mối nguy hại của tham lam, nên Đức Phật đã 
nhấn mạnh với chúng sanh về pháp môn bố thí. Trong phần giảng giải 
Kinh Bát Đại Nhân Giác, Thiển Sư Thích Nhất Hạnh đã giải thích về 
“Bố Thí” như sau: Bố Thí là cho ra đồng đều, có nghĩa là làm san bằng 
sự chênh lệnh giàu nghèo. Bất cứ hành động nào khiến cho tha nhân 
bớt khổ và thực thi công bằng xã hội đều được xem là “Bố Thí.” Bố 
Thí là hạnh tu đầu của sáu phép Ba La Mật. Ba La Mật có nghĩa là 
đưa người sang bờ bên kia, tức là bờ giải thoát; giải thoát khỏi bệnh 
tật, nghèo đói, vô minh, phiền não, sanh tử. Tuy nhiên, Phật pháp nói 
dễ khó làm. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp bố thí 
cho người khác. Có người lúc cần bố thí thì không chịu bố thí. Ngược 
lại, lúc nào cũng muốn người khác cho mình, càng nhiều càng tốt. 
Người ấy luôn tìm cách chiếm đoạt tiện nghi. Vì vậy nói Phật pháp nói 
dễ khó làm là ở chỗ nầy. Người tu theo Phật phải nên biết hai chữ “Bố 
thí” và “Cúng dường” cũng đồng một nghĩa. Ở nơi chúng sanh thì gọi 
là “Bố thí.” Ở nơi cha mẹ, cùng các bậc thầy tổ và chư Thánh nhân thì 
gọi là cúng dường. Theo Thanh Tịnh Đạo, Ngài Phật Âm định nghĩa 
“Danam vuccati avakkhandham” là “thật lòng bố thí” thì gọi là “Đà 
na,” mặc dù theo nghĩa đen “đàn na” có bốn nghĩa: 1) bố thí, 2) rộng 
lượng, 3) của cứu tế, và 4) hào phóng. 
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Theo Phật giáo, chúng ta phải bằng mọi cách giúp đổ lẫn nhau. 
Khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kể được 
cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ 
sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi 
tâm dựa trên căn bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi 
vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta 
làm cho chúng sanh hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ 
Bố thí Ba la mật mà chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh lìa bỏ 
tánh tham lam bỏn xẻn. Đặc biệt, chư Bồ Tát bố thí bình đẳng cho tất 
cả chúng sanh mà không màng chúng sanh có xứng đáng hay không. 
Trong Kinh Bổn Sanh kể nhiều câu chuyện về Bồ Tát hoàn thành bố 
thí Ba La Mật. Như trong một tiền kiếp của Đức Phật, lúc đó Ngài chỉ 
là một Bồ Tát, dù dưới dạng nhân hay phi nhân để thực hành hạnh bố 
thí. Trong Kinh Bổn Sanh Đại Kapi có kể Bồ Tát là chúa của loài khỉ 
bị quân lính của vua xứ Varanasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, chúa khỉ 
lấy thân mình giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong Kinh Bổn 
Sanh Sasa, Bồ Tát là một chú thỏ rừng. Để giữ trọn như lời đã hứa, thỏ 
hiến thân mình chết thay cho một con thỏ khác. Trong truyện hoàng tử 
Thiện Hữu, để thực hiện lời nguyện bố thí ba la mật, hoàng tử không 
chỉ bố thí lầu đài hay thành quách, mà còn bố thí ngay đến vợ con và 
cả thân thể tứ chi của Ngài. Theo Thanh Tịnh Đạo, Bồ Tát vì lợi ích số 
đông, thấy chúng sanh đau khổ, muốn cho họ đạt được trạng thái an lạc 
mà nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí Ba La Mật được hoàn thành thì 
tất cả các Ba La Mật khác đều được hoàn thành. Theo Kinh Thí Dụ, 
Bồ Tát bố thí cho những ai cần, rồi Bồ Tát tu hành tịnh hạnh và Ba La 
Mật cho đến viên mãn. Cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng, 
chánh đẳng chánh giác. 


IIL Các Loại Bố Thí Khác Nhau: 

Có hai loại bố thí: Thứ nhất là tài thí hay bố thí bằng của cải. Thứ 
nhì là pháp thí, hay thuyết giảng những lời Phật dạy để độ người. Còn 
có hai loại bố thí khác: Thứ nhất là tịnh thí, hay bố thí thanh tịnh 
chẳng cần báo đáp. 7ñ nhì là bất tịnh thí, hay bố thí mà còn mong cầu 
phước báo. Bố thí lại có ba bậc: Bậc thứ nhất là Hạ phần bế thí (bố thí 
ở bậc thấp nhất). Do khởi từ tâm mà bố thí tài vật cho dòng họ, vợ con. 
Đây gọi là bố thí bậc thấp. Bậc /hứ nhì là trung phần bố thí (bố thí ở 
bậc trung). Với từ tâm mà bố thí đầu, mắt hay tứ chi. Đây gọi là bố thí 
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bậc trung. Bậc thứ ba là thượng phần bố thí (bố thí bậc thượng). Với từ 
tâm mà bố thí sinh mạng. Đây gọi là bố thí bậc thượng. Lại có ba loại 
bố thí khác: Loại bố thí thứ nhất là “Tài Thí”: Bố thí tài sản vật chất, 
nghĩa là cho người tiền bạc hay vật chất. Trên đời này, không ai là 
không thể thực hiện một hình thức bố thí nào đó. Dù cho một người 
bần cùng đến đâu, người ấy cũng có thể bố thí cho những người còn tệ 
hơn mình hay có thể giúp vào việc công ích bằng sự bố thí dù nhỏ 
nhặt, nếu người ấy muốn. Ngay cả một người hoàn toàn không thể làm 
được như thế, người ấy cũng có thể có ích cho người khác và cho xã 
hội bằng cách phục vụ. Tài thí là thí của cải vật chất như thực phẩm, 
quà cáp, vân vân. Tài thí bao gồm nội thí và ngoại thí. Ngoại thí là bố 
thí kinh thành, của báu, vợ con... Bồ Tát là vị không chấp vào ngã, nên 
có thể cho cả kinh đô, của báu và vợ con... Thái tử Sĩ Đạt Đa là một vị 
hoàng tử giàu sang phú quí, nhưng Ngài từ bổ hết ngay cả vợ đẹp, con 
ngoan và hoàng cung lộng lẫy để trở thành một sa môn không một 
đồng dính túi. Nội thí là Bồ Tát có thể cho cả thân thể, đầu, mắt, tay 
chân, da thịt và máu xương của mình cho người xin. Loại bố thí thứ nhì 
là “Bố thí Pháp”: Nếu chúng ta chỉ thỏa mãn với việc bố thí tài vật mà 
không khiến cho chúng sanh tu hành chuyển hóa những khổ đau phiển 
não của họ thì theo Đức Phật là chưa đủ. Đức Phật nhắc nhở về cách 
bố thí cao tuyệt để giúp chúng sanh là giúp họ tu tập thiện nghiệp. 
Theo kinh Đại Bảo Tích, chương XXIV, Diệu Âm Bồ Tát đã hiện các 
thứ thân hình tùy theo căn cơ của chúng sanh mà thuyết pháp. Chương 
XXV, Quán Thế Âm Bồ Tát vì thương tưởng các chúng sanh kêu khổ 
nên ngài cũng đã biến ra đủ loại thân đồng sự với chúng sanh mà 
thuyết pháp làm lợi lạc cho họ. Theo Đức Phật, có hai cách bố thí, vật 
chất và tinh thần. Trong hai cách nầy thì cách bố thí về tinh thần là thù 
thắng. Bố thí Pháp, nghĩa là dạy dỗ người khác một cách đúng đắn. 
Một người có kiến thức hay trí tuệ về một lãnh vực nào đó, hẳn cũng 
có thể dạy người khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ không có tiền 
hay bị trở ngại về thể chất. Dù cho một người có hoàn cảnh hạn hẹp 
cũng có thể thực hiện bố thí pháp. Nói lên kinh nghiệm của riêng mình 
làm lợi cho người khác cũng là bố thí pháp. Như vậy, theo đạo Phật, 
pháp thí là đem pháp thoại đến với chúng sanh, nhằm mang lại lợi ích 
tinh thần cho họ. Loại bố thí thứ ba là “Bố thí vô úy”: Bố thí vô úy có 
nghĩa là gỡ bỏ những ưu tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực 
của chính mình. An ủi ai vượt qua lúc khó khăn cũng được xem như là 
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“vô úy thí.” Khi một người đang lo sợ vì gặp tai họa, mình bèn dùng 
phương tiện lời nói hay các phương cách khác để giúp người ấy hết lo 
âu, khổ sở và phiển não, đó là vô úy thí. Vô úy thí là cách tốt nhất có 
thể đóng góp sự an lạc và hạnh phúc cho mọi người. 

Có bốn loại bố thí: Thứ nhất là “Bút Thí”: Bút thí có nghĩa là khi 
thấy ai phát tâm sao chép kinh điển liền phát tâm Bố Thí viết để giúp 
duyên cho họ chép kinh. Thứ nhì là “Mặc Thí”: Mặc thí là khi thấy 
người viết kinh liền Bố Thí Mực để giúp thiện duyên. Thứ ba là “Kinh 
Thí”: Kinh thí có nghĩa là bố thí kinh sách để người có phương tiện đọc 
tụng. Thứ tư là “Thuyết Pháp Thí”: Thuyết pháp thí có nghĩa là bố thí 
bằng cách thuyết pháp cho người nghe để người tu hành giải thoát. Lại 
có năm loại bố thí: Thứ nhất là thí cho kể ở phương xa lại. Thứ nhì là 
thí cho kẻ sắp đi xa. 7hứ ba là thí cho kẻ bịnh tật ốm đau. 7h ¡ là thí 
cho người đói khát. Thứ năm là thí trí huệ và đạo đức cho người. Bên 
cạnh năm loại bố thí trên, có năm hạng người giả danh hảo tâm mà 
bố thí: Hạng thứ nhất, miệng nói tốt, hoặc nói bố thí mà không bao giờ 
chịu thực hành, chỉ là những lời hứa trống rỗng. Hạng fhứ nhì, lời nói 
và hành động đều trái ngược nhau, tức là ngôn hành bất tương ưng. 
Hạng thứ ba, bố thí mà trong tâm luôn mong cầu được bồi hoàn bằng 
các sự đến ơn đáp nghĩa. Hạng thứ tư, bỗ ra có một tấc mà muốn thâu 
vào một thước. Hạng thứ năm, gieo trồng ít mà muốn đặng trái nhiều. 

Có bảy loại cúng dường bố thí: Loại thứ nhất là bố thí cho khách 
lạ hay cho người lận đận chốn tha hương. Loại £hứ nhì là bố thí cho 
người đi đường. Loại £ứ ba là bố thí cho người ốm đau bịnh hoạn. Loại 
thứ tư là bố thí cho người hầu bịnh (trông nom người bệnh). Loại thứ 
năm là bố thí cho tịnh xá chùa chiển. Loại thứ sáu là bố thí (cúng 
dường) đổ ăn thường ngày cho chư Tăng Ni. Loại thứ bảy là tùy thời 
tùy lúc bố thí (nóng, lạnh, gió bão...). Lại có bố thí thân (dùng thân 
mình để phục vụ), bố thí tâm, bố thí mắt (một cái nhìn nỗng ấm có thể 
làm cho tha nhân cẩm thấy an tịnh), bố thí hòa tu (ban cho người một 
nụ cười hiển hòa êm dịu), ngôn thí (dùng lời ái ngữ nồng ấm làm cho 
người yên vui), sàng tọa thí (bố thí chỗ ngồi hay nhường chỗ cho người 
khác), và phòng xá thí (cho phép ai ngủ qua đêm). Lại có bẩy nơi bố 
thí làm tăng trưởng thiện nghiệp (Thất Hữu Y Phúc Nghiệp): Thứ 
nhất là bố thí cho khách và người lỡ bước. 7hứ nhì là giúp đỡ người 
bịnh. Bố thí cho người bịnh và giúp đở người hầu bịnh. 7 ba là bố thí 
vườn tược. Trồng cây và làm vườn cho tịnh xá. 7"⁄ i là bố thí đồ ăn 
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thường ngày. Thường xuyên cung cấp thực phẩm cho chư Tăng Ni. Thứ 
năm là thường xuyên cung cấp y áo cho chư Tăng Ni. 7hứ sáu là 
thường xuyên cung cấp thuốc men cho chư Tăng Ni. 7hứ bảy là tùy lúc 
bố thí. Theo Trung Bộ, Kinh Phân Biệt Cúng Dường, có bảy loại cúng 
dường cho Tăng Chúng: Thứ nhất là cúng dường cho cả hai Tăng 
Chúng với Đức Phật là vị cầm đầu khi Ngài còn tại thế. 7h nhì là 
cúng dường cho cả hai Tăng Chúng sau khi Đức Phật nhập diệt. 71 ba 
là cúng dường cho Tỳ Kheo Tăng. 7h ?⁄ là cúng dường cho Tỳ Kheo 
NI. Thứ năm là cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định 
cho tôi một số Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni như vậy” để tôi cúng dường 
các vị ấy. Thứ sáu là cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ 
định một số Tỳ Kheo như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. Thứ bảy là 
cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo 
Ni như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. 

Theo Câu Xá Luận, có tám loại bố thí: Thứ nhất là “tùy chí thí”: 
Có người đến nên bố thí và chỉ bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. 7hứ 
nhì là “bố úy thí”: Vì sợ mà bố thí, vì sợ tai ách mà bố thí. Thứ ba là 
“báo ân thí”: Bố thí để trả ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí 
lại). Thứ tư là “câu báo thí”: Bố thí với ý mong cầu được báo đáp về 
sau nây. Thứ năm là “tập tục thí”: Bố thí vì thể theo tập tục của tổ 
tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là tốt). Thứ sáu là “hỷ thiên thí”: 
Vì mong được sanh lên cõi trời mà bố thí. Thứ bảy là “yếu danh thí”: 
Vì danh tiếng mà bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). Thứ tám 
là “công đức thí”: Bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh 
buông xả và dọn đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám loại bố thí: Thứ nhất là 
tùy chí thí. 7hứ nhì là bố úy thí. Thứ ba là báo ân thí. Thứ i⁄ là cầu báo 
thí. Thứ năm là bố thí vì nghĩ rằng bố thí là tốt. 7"ứ sáu là bố thí vì 
nghĩ rằng: “Ta nấu, họ không nấu. Thật không phải, nếu ta nấu mà ta 
đem bố thí cho kẻ không nấu.” Th⁄ bảy là yếu danh thí. Thứ ám là bố 
thí vì muốn trang nghiêm và tư trợ tâm. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp thanh tịnh thí 
của chư Đại Bồ Tát: Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được bố 
thí quảng đại thanh tịnh vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là “bình 
đẳng bố thí,” vì chẳng lựa chúng sanh. 7hứ nhì là “tùy ý bố thí” vì thỏa 
mãn chỗ nguyện cầu. 7hứ ba là “chẳng loạn bố thí,” vì làm cho được 
lợi ích. Thứ zư là “tùy nghi bố thí, vì biết thượng, trung, hạ. 7h năm là 
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“chẳng trụ bố thí,” vì chẳng cầu quả báo. 7hứ sáu là “mở rộng xả bố 
thí,” vì tâm chẳng luyến tiếc. Thứ bảy là “tất cả bố thí,” vì rốt ráo 
thanh tịnh. 7 zám là “hỗi hướng Bồ Đề bố thí,” vì xa rời hữu vi vô vi. 
Thứ chín là “giáo hóa chúng sanh bố thí,” vì nhẫn đến đạo tràng chẳng 
bỏ. Thứ mười là “tam luân thanh tịnh bố thí,” vì chánh niệm quán sát 
người thí, kẻ thọ, và vật thí như hư không. 

Ngoài ra, còn có nhiều loại bố thí khác: Thứ nhất là báo ân thí, có 
nghĩa là bố thí để trả ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí lại). Đây 
là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. 7h nhì là bố úy thí, có 
nghĩa là đem cái vô úy bố thí cho người. Vì sợ mà bố thí (Vì sợ tai ách 
mà bố thí). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ ba là công đức thí, hay 
bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả và dọn 
đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Đây là một trong tám loại bố 
thí theo Câu Xá Luận. 7hứ ¡⁄ là hồi hướng Bồ Đề bố thí. Hồi hướng 
Bồ Đề bố thí, vì xa rời hữu vi vô vi. Thứ năm là hỷ thiên thí, có nghĩa 
là vì mong được sanh lên cõi trời mà bố thí. Thi ân bố thí với hy vọng 
sanh Thiên hay được hưởng phước (do mong câu được sanh lên cõi trời 
mà bố thí). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ 
sáu là pháp thí, gay nói pháp giảng kinh hóa độ quần sanh. Thuyết 
giảng những lời Phật dạy để độ người. 7ñ bảy là tập tục thí, hay bố 
thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là 
tốc). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ tám là 
trang nghiêm thí, hay bố Thí vì muốn trang nghiêm và tư trợ tâm. Đây 
là một trong tám loại bố thí theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh. Thứ chín là tùy chí thí, hay lúc có người đến mới bố thí hay chỉ 
bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. Tùy ý bố thí vì thỏa mãn chỗ nguyện 
cầu. Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ mười là tùy nghi bố thí, vì biết 
thượng, trung, hạ. Thứ mười một là yếu danh thí, hay vì danh tiếng mà 
bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). Đây là một trong tám loại 
bố thí theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Đây cũng là một 
trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. 


HIIL Thi Ân Và Báo Đáp Theo Phật Giáo: 
Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng về việc thi ân cầu báo, cầu 
phước đức nhân thiên và chân bố thí trong đạo Phật. 7hứ nhất, người 
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Phật tử bố thí với lòng quảng đại, với tâm thanh tịnh, không vướng bận 
tham, sân, si, có thể được kết quả tốt, tái sanh trở lại làm người hay 
sanh lên cõi trời và sống ở đó thật lâu; tuy nhiên, lợi ích của phước đức 
trần thế (nhân thiên) vẫn còn trong vòng luân hồi sanh tử. 7hứ nhì, 
thường thì người ta ao ước được đến đáp khi thi ân cho người khác. Tuy 
nhiên, trong đạo Phật, khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây là người 
cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như vậy thì 
kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô 
điều kiện hay bi tâm dựa trên căn bản bình đẳng. Đức Phật dạy: “Thị 
ân bất cầu báo, còn cầu báo là thi ân có mưu đồ và sự thi ân như vậy 
sẽ đưa tới ham muốn danh lợi.” Nếu bạn làm việc thiện, bạn nên hành 
động vì lợi ích của tha nhân. Hạnh phúc khởi lên trong tâm mình ngay 
lúc bạn làm việc thiện lành ấy, tự nó là một phần thưởng tinh thần hết 
sức lớn lao. 


IV. Đại Bố Thí: 

Đại bố thí tức là sự bố thí mà thí chủ sẽ có những phước báo lớn 
trong kiếp nầy hay kiếp tới. Có mười ba loại đại bố thí: Thứ nhất là bố 
thí đúng thời đúng lúc. Nghĩa là kẻ thọ thí đang lúc rất cần khổ và 
quẩn bách mà mình kịp thời giúp đở. Thứ nhì là bố thí cho người hành 
chánh đạo, hay những vị đang giảng dạy Phật pháp, các bậc xuất gia tu 
hành chân chánh. 7 ba là bố thí cho người bệnh và người trị bệnh. 
Thứ tư là bố thí cho người giảng thuyết chánh pháp của Phật, tức là 
những bậc tu hành giảng giải kinh điển, hoằng dương Phật pháp. Thứ 
năm là bố thí cho người sắp sửa đi xa. Thứ sáu là bố thí cho quốc 
vương bị mất ngôi đang trên đường bôn tấu và bị khổ ách của kẻ thù. 
Thứ bảy là bố thí cho người bị quan quyển bức bách, không có nơi 
nương tựa. Thứ tám là bố thí cho người tật bệnh, đau khổ, hành hạ thân 
xác. Thứ chín là bố thí cho chư Tăng Ni đủ đầy giới đức, đúng lúc đúng 
thời. 7" mười là bố thí cho người tu cầu trí huệ, như những vị tu hành 
nghèo khổ, thanh tịnh nơi chốn núi rừng để cầu trí huệ giải thoát, chớ 
không phải những kẻ tu hành giàu sang ở thành thị, có đầy đủ chùa 
tháp đỗ sộ, kinh dinh. Thứ mười một là bố thí cho các loài súc sanh, 
như loài chim, cá, vân vân. Thứ mười hai là khuyên người khác bố thí, 
hoặc tùy hỷ nơi người bố thí cùng các việc bố thí. Tức là tự mình vì 
nghèo khổ nên không thể bố thí, nhưng khi thấy người khác làm việc 
bố thí thì mình vui mừng khen ngợi và tán đồng. Đức Phật gọi đây là 
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“Tùy Hỷ Công Đức.” Việc tùy hỷ nầy rất ư là quan trọng, vì có lắm kẻ 
không bố thí, nhưng cảm thấy khó chịu khi thấy người khác bố thí. 
Người Phật tử nên cẩn trọng tránh tánh tự kỷ nhỏ nhen nầy. Thứ mười 
ba là bố thí sanh mạng ra để thế mạng cho người. 


Y. Bố Thí Ba La Mật: 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không 
nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kể được cho, cho cái gì và 
cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 
hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh lìa bỏ tánh tham lam bổn 
xẻn. Có người cho rằng mình chỉ có thể bố thí khi mình có nhiều tiền 
bạc. Điều nầy không đúng. Vài người có nhiều tiền bạc đôi khi ít chịu 
bố thí, hoặc giả nếu có bố thí cũng chỉ để mua danh mua lợi hay lấy 
lòng người xung quanh. Những người có lòng thương người lại ít khi 
giàu có. Tại vì sao? Trước nhất, vì họ hay có lòng chia xẻ với người 
những gì họ có. Thứ nhì, họ không có ý định làm giàu trên sự nghèo 
khó khốn cùng của kẻ khác. Chính vì vậy mà Đức Phật nhắc nhở 
chúng ta về pháp bố thí Ba La Mật. Bố thí Ba La Mật là cho một cách 
bình đẳng, không phân biệt thân sơ, bạn thù. 

Bố thí Ba La Mật là cho vì ích lợi và hạnh phúc của tất cả chúng 
sanh bất cứ thứ gì và tất cả những gì ta có thể cho được: không những 
chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức, thế tục cũng như tôn giáo hay 
tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí ngay cả sinh mạng mình để 
cứu kẻ khác. Đây không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có 
thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. 
Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được 
dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn. Quả báo của Bố Thí là Phước. Đối 
nghịch lại với Bố Thí là bỏn xẻn keo kiết. Trong Phẩm Tựa của Kinh 
Pháp Hoa, Bồ Tát Di Lặc đã nói với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng từ 
ánh hào quang sáng chói soi khắp một muôn tám ngàn cõi ở phương 
Đông của Như Lai, Bồ Tát Di Lặc đã thấy được chư Bồ Tát nhiều như 
số cát sông Hằng vì cầu tuệ giác của Phật mà đã bố thí vàng, bạc, trân 
châu, xa cừ, kim cương, mã não, vân vân, cho chúng sanh. Chẳng 
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những chư Bồ Tát bố thí tài vật, mà họ còn bố thí cả thân mình. Họ tu 
tập hạnh bố thí như vậy chỉ cốt đạt được vô thượng giác ngộ mà thôi. 
Theo Kinh Đại Bảo Tích, chư Bồ Tát nào đã thông đạt lý duyên khởi 
của chư pháp thì các ngài tính tấn thực hành hạnh bố thí ba la mật 
không mỏi mệt vì muốn làm lợi lạc cho chúng sanh. Trong Phẩm Đề 
Bà Đạt Đa, Đức Phật đã nói trong vô lượng kiếp về thời quá khứ khi 
Ngài làm vị quốc vương phát nguyện cầu đạo vô thượng bồ để. Vì 
muốn đầy đủ sáu pháp Ba La Mật nên Ngài đã siêng làm việc bố thí 
mà lòng không vướng một chút tự mãn nào. Cũng trong chương nầy, 
chính Trí Tích Bồ Tát đã thấy Đức Thế Tôn trong vô lượng kiếp thực 
hành hạnh bố thí để cầu tuệ giác vô thượng. Và trong vô số kiếp Đức 
Thế Tôn vẫn không cảm thấy thỏa mãn với những công hạnh khó làm 
nầy. Ngài đã đi khắp mọi nơi để thực hành hạnh nguyện phục vụ lợi 
lạc cho chúng sanh. Trong Phẩm Đề Bà Đạt Đa, Đức Phật đã nói trong 
vô lượng kiếp về thời quá khứ khi Ngài làm vị quốc vương phát 
nguyện cầu đạo vô thượng bồ đề. Vì muốn đầy đủ sáu pháp Ba La Mật 
nên Ngài đã siêng làm việc bố thí mà lòng không vướng một chút tự 
mãn nào. Cũng trong chương nầy, chính Trí Tích Bồ Tát đã thấy Đức 
Thế Tôn trong vô lượng kiếp thực hành hạnh bố thí để cầu tuệ giác vô 
thượng. Và trong vô số kiếp Đức Thế Tôn vẫn không cảm thấy thỏa 
mãn với những công hạnh khó làm nầy. Ngài đã đi khắp mọi nơi để 
thực hành hạnh nguyện phục vụ lợi lạc cho chúng sanh. Nói tóm lại, 
người tu tập phước huệ luôn tỉnh thức nhận biết rằng tất cả các chúng 
sanh đáng thương đã từng là mẹ mình, và đã từng nuôi nấng mình 
trong tình thương qua vô lượng kiếp, nên lúc nào họ cũng phát lòng từ 
bi vô lượng đối với chúng sanh như lòng thương của mẹ dành cho đứa 
con yêu. Người tu tập phước huệ luôn hoàn thành hạnh bố thí ba la 
mật, luôn tìm cách tăng trưởng tâm bố thí mà không dính mắc, chính là 
chuyển hóa thân, tài vật và công đức của mình qua ba đời, thành 
những thức ao ước mong muốn bởi mỗi chúng sanh hữu tình. 


VI. Ý Tưởng Khởi Sanh Khi Có Người Đến Cầu Bố Thí: 

Theo Thượng Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gởi Người Học 
Phật, Đức Phật dạy hàng Phật tử Bồ Tát tại gia thực hành hạnh bố thí. 
Khi thấy người đến xin thí thì phải luôn phát khởi lên trong tâm những 
ý tưởng sau đây để tránh các sự buồn tiếc, hối hận, tức tối, hoặc khởi 
sanh các niệm tham sân sĩ đối với người xin thí, mà làm giảm bớt hoặc 
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mất đi các công đức bố thí của mình. Thứ nhất, vì thuận theo lời Phật 
dạy. Khi thấy người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải dụng tâm chơn 
chánh mà tưởng nghĩ rằng tất cả chư Phật mười phương ba đời do nơi 
thành tựu được Bố Thí Ba La Mật mà chứng đắc được đạo quả Bồ Đề 
Vô Thượng. Nay ta là con của Phật, nếu muốn được giải thoát hay 
được thành Phật, ắt phải hành theo lời Phật dạy là phải siêng năng tu 
tập hạnh bố thí để diệt trừ các tâm tham lam, keo kiết, vân vân, và 
như thế thì các việc bố thí mà ta thực hành ngày hôm nay đây chính là 
thuận theo lời Phật dạy. 

Thứ nhì, khởi sanh ý tưởng thiện hữu tri thức. Khi thấy người đến 
cầu xin bố thí ở nơi mình thì mình phải tưởng nghĩ. Từ nhiều kiếp trong 
quá khứ cho đến ngày nay, ta vì tham lam, keo kiết, nên chỉ biết thâu 
góp, tích chứa cho thật nhiều, chớ không chịu xả thí. Nếu có xả thí thì 
lại sanh lòng hối tiếc, sầu buồn, hoặc bố thí mà trong tâm không được 
hoan hỷ, thanh tịnh. Vì thế mà chúng ta cứ mãi làm một phàm phu 
sanh tử, nổi trôi trong sáu nẻo luân hồi. Kiếp nầy ta như vậy, biết rồi 
đây kiếp kế sẽ ra sao? Của cải kiếp trước của ta bây giờ ở đâu? Còn 
của cải trong kiếp nầy cũng thế, bởi vì khi ta chết đi rồi thì tất cả đều 
bỏ lại hết chớ chẳng mang theo được thứ gì. May mắn thay, kiếp nầy 
nhờ ta biết đạo, biết rõ những lời Phật dạy về hạnh bố thí, vậy thì tại 
sao nay ta không chịu dõng mãnh thực hành để trừ bỏ cái tánh keo kiết 
kinh niên cố hữu nầy đi? Nay ta vừa phát tâm muốn thực hành hạnh 
bố thí thì liền có người đến xin thí. Quả là điều may mắn cho ta lắm. 
Vì nhờ có người nầy mà chúng ta mới bỏ được lòng tham lam keo kiết 
đã theo ta từ quá khứ kiếp cho đến hôm nay; chúng ta mới thành tựu 
được tâm “Xả Bỏ” và hạnh “Bố Thí” của Thánh nhân; chúng ta sẽ 
thành tựu được các quả vị giải thoát xuất thế trong tương lai; người đến 
xin thí nầy đích thực là thiện tri thức của ta, là ân nhân của ta, và cũng 
là nhơn giải thoát cho ta vậy; do khởi sanh ra các ý tưởng đúng theo 
chánh pháp như vậy, cho nên chúng ta rất vui lòng và hân hạnh thực 
hành việc bố thí mà không có chút do dự hay ngại ngùng chỉ cả. 

Thứ ba, khởi sanh ý tưởng đời khác giàu sang hay được phước báo 
của cõi Dục Giới. Khi thấy có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải 
tưởng nghĩ như vầy: phải y theo lời Phật dạy thì tất cả các hạnh bố thí 
đều được quả báo tốt đẹp, hoặc ở nơi cõi người làm kẻ giàu sang 
hưởng phước; hoặc là sanh lên cõi trời làm thiên tử với đầy đủ thiên 
phước vi diệu. Nói về công đức của sự bố thí, cho dù trong tâm ta 
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không hề khởi sanh ý tưởng là muốn cầu giàu sang sung sướng về sau 
nơi cõi trời người, nhưng phước báo của sự bố thí ấy nó sẽ tự nhiên đến 
với chúng ta. Kiếp hiện tại đây ta được giàu sang, bạc tiễn sung túc, 
lên xe xuống ngựa, vân vân, đó là nhờ ở nơi kiếp trước ta đã có thực 
hành hạnh bố thí rồi, cho nên kiếp nầy mới được hưởng phước báo tốt 
đẹp như vậy. Nay ta cứ phóng mắt nhìn ra bên ngoài xã hội và chung 
quanh ta, thấy còn có rất nhiều người sống đời nghèo nàn, thiếu hụt 
hoặc vất vả nhọc nhằn trong kiếp tôi đòi, hèn hạ, vân vân. Ấy là vì 
kiếp trước họ nặng lòng xan tham, keo kiết, không bao giờ biết mở 
lòng bố thí, cho nên kiếp nầy mới phải bị quả báo nghèo thiếu, nhọc 
nhằn như vậy. Chúng ta may mắn nhờ phước báo tốt đẹp nên kiếp nầy 
được cao sang trọng vọng, vậy thì ta càng phải nên bố thí nhiều hơn 
nữa, để cho phước lành của chúng ta ngày càng thêm tăng trưởng. 
Trong các kiếp vị lai về sau ta sẽ tránh thoát được các quả báo thiếu 
thốn, nghèo cùng. Do vì khởi sanh ra được các ý tưởng đúng pháp như 
vậy cho nên người thiện nhân ấy rất vui lòng và hân hạnh hành việc 
bố thí mà không chút do dự ngại ngùng. 

Thứ tư, khi có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải tưởng nghĩ 
rằng bố thí để tiêu diệt hai cái tánh Tham và Xan: In order to conquer 
evil: Vì hàng phục ma quân.Thứ năm, với người đến xin có ý thưởng 
thân thuộc. Khi có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải có ý tưởng 
rằng từ quá khứ kiếp đến nay, trong sáu nẻo luân hồi, chúng sanh cứ 
theo hành nghiệp bản hữu mà lăn lên, lộn xuống, hằng luôn thay mặt 
đổi hình, có khi làm quyến thuộc lẫn nhau, nhưng đến kiếp nầy vì 
chuyển đời, cách ấm, bị vô minh che lấp, nên không nhận ra nhau mà 
thôi. Ngày hôm nay ta phát tâm bố thí đây và người đến xin thí nầy, 
biết đâu quá khứ họ là thân thuộc của ta, hoặc trong kiếp tương lai họ 
sẽ trở thành kẻ trong vòng lục thân của ta cũng không chừng. Vì nghĩ 
tưởng như vậy nên chúng ta vui lòng mà bố thí kgông có chút lòng hối 
hận, hay nuối ciếc chi cả. Đây gọi là vì tưởng thân thuộc mà bố thí. 

Thứ sáu, với vô biên chúng sanh có ý tưởng xuất ly. Khi có người 
đến xin thí thì ta nghĩ rằng chư Phật hoặc chư Bồ Tát cùng với các bậc 
giải thoát đại thánh nhân khác sở dĩ chứng đắc được đạo quả Bồ Đề, 
giải thoát ra khổi vòng sanh tử là do nơi thành tựu được hạnh Bố Thí 
Ba La Mật. Nhờ chứng đắc được Bố Thí Ba La Mật mà quý ngài 
không còn sanh tử luân hồi nữa, còn chúng ta thì nay bỏ thân nầy, rồi 
sanh ra nơi kiếp khác, mang thân khác, cứ như thế mà xoay chuyển 
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trong sáu nẻo luân hồi, hết tử rồi sanh, hết sanh rồi tử, từ vô lượng vô 
biên kiếp xa xưa cho đến hôm nay mà vẫn không sao thoát ra được. 
Cho nên hôm nay chúng ta phải quyết tâm và phát nguyện sẽ hành 
hạnh bố thí nầy không thối chuyển; các người đến xin thí nầy đều thật 
là ân nhân của ta, đều là nhơn duyên lớn làm cho ta thành tựu được Bố 
Thí Ba La Mật về sau nầy vậy. Có như thế thì ta mới được xuất ly, 
được giải thoát ra khỏi vòng vô lượng vô biên kiếp đời sanh tử trong 
tương lai. 

Thứ bảy, dùng sự bố thí với ý tưởng như là phương tiện để nhiếp 
thọ hết thẩy chúng sanh. Thứ tám, khởi sanh ý tưởng chứng đạo Bồ 
Đề. Khi thấy có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải khởi tâm nghĩ 
tưởng như vầy: trong lục độ Ba La Mật của chư đại Bồ Tát và chư Phật 
đã chứng đắc thì Bố Thí Ba La Mật là độ đứng đầu hết thảy. Sở dĩ quý 
ngài thành tựu được Bố Thí Độ nầy là nhờ quý ngài đã từng hành hạnh 
bố thí với tâm bất thối chuyển trong vô lượng vô biên kiếp đời quá khứ 
mà không bao giờ biết mỏi mệt, chán nắn và ngưng nghỉ. Vì thế nên 
quý ngài mới huân tập được vô lượng vô biên phước báo thù thắng 
không thể nghĩ bàn, các phước báo ấy nếu như đem bố thí cho mười 
hai loại chúng sanh khắp mười phương thế giới trong vô lượng vô biên 
kiếp cũng không bao giờ cùng tận cả vì phước báo của quý ngài vốn là 
vô tận; vả lại, hiện nay quý ngài đã chứng đắc được các giai vị Bồ Tát 
trong hàng thập Thánh hay Thập Địa Bồ Tát, và đang trên đường đi 
đến sự thành tựu được quả vị vô thượng Bồ Đề của Phật trong tương 
lai, đó là nhờ quý ngài biết đem công đức của các việc bố thí kia mà 
hồi hướng cho chúng sanh và cầu đắc thành được Bồ Đề Phật quả. Nay 
ta là Phật tử Bồ Tát tại gia thì ta cũng nên học y như hạnh của quý 
ngài. Nghĩa là ta cũng nên tùy theo khả năng của mình mà thực hành 
hạnh bố thí. Các hạnh bố thí như thế, nếu như có gây tạo nên công 
đức hoặc phước lành chi chúng ta sẽ không nguyện cầu sanh về cõi 
Trời người để hưởng phước báo, bởi vì dù cho có hưởng phước báo tốt 
đẹp thế mấy nơi cõi nhơn thiên đi nữa, rốt lại cũng không thể nào thoát 
ra khỏi vòng luân hồi sanh tử được. Ngược lại, chúng ta sẽ hồi hướng 
các phước báo đó để trang nghiêm cho đạo quả Bồ Đề vô thượng của 
ta trong tương lai. Chúng ta sẽ bố thí không ngừng nghỉ. 


301 


VHI.Tại Sao Chúng Ta Nên Thực Hành Hạnh Bố Thí?: 

Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng về việc thi ân cầu báo, cầu 
phước đức nhân thiên và chân bố thí trong đạo Phật. 7hứ nhất, người 
Phật tử bố thí với lòng quảng đại, với tâm thanh tịnh, không vướng bận 
tham, sân, si, có thể được kết quả tốt, tái sanh trở lại làm người hay 
sanh lên cõi trời và sống ở đó thật lâu; tuy nhiên, lợi ích của phước đức 
trần thế (nhân thiên) vẫn còn trong vòng luân hồi sanh tử. 7hứ nhì, 
thường thì người ta ao ước được đến đáp khi thi ân cho người khác. Tuy 
nhiên, trong đạo Phật, khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây là người 
cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như vậy thì 
kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô 
điều kiện hay bi tâm dựa trên căn bản bình đẳng. Đức Phật dạy: “Thi 
ân bất cầu báo, còn cầu báo là thi ân có mưu đồ và sự thi ân như vậy 
sẽ đưa tới ham muốn danh lợi.” Nếu bạn làm việc thiện, bạn nên hành 
động vì lợi ích của tha nhân. Hạnh phúc khởi lên trong tâm mình ngay 
lúc bạn làm việc thiện lành ấy, tự nó là một phần thưởng tinh thần hết 
sức lớn lao. 

Theo Thượng Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gửi Người Học 
Phật, có 14 điều khiến chúng ta nên bố thí: Lý do thứ nhất, của đem 
bố thí cho người rồi mới chính là của ta, chớ của còn ở trong nhà chẳng 
phải là của ta. Vì quả báo tốt đẹp của sự bố thí nầy sẽ đi theo mình đời 
đời kiếp kiếp, thế nên mới gọi là của mình. Còn của ở trong nhà thì 
không phải là của mình, mà nó là của năm ông chủ sau đây: nước lụt 
dâng lên cuốn trôi tất cả, lửa dữ thiêu rụi tất cả, thân quyến phung phí 
phá tán, tham quan, giặc cướp và trộm cắp lấy đi tất cả, và tiền thuốc 
men cho bệnh hoạn ốm đau. Lý đo thứ nhì, của đã bố thí thì vững chắc, 
còn của chưa bố thí thì chẳng vững chắc. Vì của đã bố thí rồi thì được 
quả báo đáp đển cho mình đời đời, chớ không mất, đúng theo luật 
nhân quả, tất cả những gì mình làm đều phải có đến trả, dù chúng ta 
có tái sanh bất cứ ở đâu và dưới bất cứ hình thức nào. Còn của chưa bố 
thí cũng sẽ bị năm ông chủ trên (1) phá tán lúc nào không hay. Lý đo 
thứ ba, của đã bố thí thì khỏi phải mất công giữ gìn còn của còn lại 
chúng ta phải ra công giữ gìn. Nghĩa là của bố thí đã thuộc về người 
khác, nên họ cần giữ gìn, chớ mình khỏi lo giữ gìn nữa. Còn của còn 
lại trong nhà thì chúng ta phải luôn luôn giữ gìn vì sợ mất trộm. Lý đo 
thứ tư, của đã bố thí thì vui ngày sau, còn của chưa thí thì vui hiện tại. 
Nghĩa là kiếp nầy bố thí thì kiếp sau hay nhiều kiếp sau nữa, phước 
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báo bố thí sẽ theo mình hoài nên luôn được giàu sang sung túc. Còn 
của ở trong nhà hay của chưa bố thí bất quá chỉ mang lại cho mình sự 
giàu sang đầy đủ, vui vẻ trong kiếp hiện tại nầy mà thôi. Lý đo £hứ 
năm, của đã bố thí thì chúng ta khỏi phải bị tham ái trói buộc; trong khi 
của còn lại thì càng thêm tham ái. Nghĩa là khi đã bố thí rồi thì dứt 
được tham ái nơi tiền của. Của còn lại thì cứ làm cho mình càng tăng 
thêm tâm tham lam, luyến ái nơi chúng. Lý do thứ sáu, của đã thí giúp 
ta chẳng còn bận lòng; trong khi của còn lại sẽ làm chúng ta thêm bận 
lòng. Nghĩa là của đã bố thí rồi thì khỏi cần phải bận tâm lo nghĩ chỉ 
nữa, chớ của còn lại thì chúng ta cứ nghĩ nhớ tới hoài vì sợ ngày nào 
đó chúng ta sẽ mất chúng. Lý đo thứ bảy, của đã bố thí thì chẳng lo sợ, 
còn của còn lại chúng ta sẽ phải lo sợ mãi. Của đã bố thí thì chúng ta 
không còn lo sợ năm ông chủ cướp đọat, chớ của còn lại thì chúng ta 
cứ hồi hộp lo sợ chúng sẽ bị năm ông chủ ra tay cướp đoạt không biết 
lúc nào. Lý do thứ tám, của đã thí là cột trụ Chánh đạo, còn của còn lại 
là cột trụ của ma. Nghĩa là đã bố thí rồi thì sau nầy sẽ đạt được bố thí 
Ba La Mật, thành một vị Bồ Tát; trong khi của còn lại vì lòng keo kiết 
bổn xẻn, thì kiếp sau nầy chúng ta sẽ thành ra con ma đói. Lý do thứ 
chín, của đã bố thí thì vô tận, còn của còn lại thì hữu hạn. Nghĩa là khi 
đã bố thí rồi thì đời đời kiếp kiếp được phước điển vô tận, chớ của còn 
lại chỉ là hữu hạn, tức là bất quá chỉ có ở trong kiếp nầy rồi thôi, chớ 
kiếp sau không còn nữa. Lý do thứ mười, của đã bố thí thì vui, chớ của 
còn thì khổ bởi phải lo giữ gìn. Lý do thứ mười một, của đã bố thí giúp 
chúng ta ha gút trói, chớ của còn lại khiến ta càng thêm trói buộc. 
Nghĩa là khi đã đem của đi bố thí rồi thì chúng ta khỏi bị tâm tham lam 
trói buộc, chớ của còn lại thì mình cứ luôn luôn bị lòng tham lam của 
cải trói buộc hoài, đi đâu cũng đều bận tâm lo lắng. Lý do thứ mười 
hai, của đã thí là lộc, chớ của còn lại chẳng phải là lộc. Nghĩa là của 
đã bố thí là phước lộc ở kiếp nầy, qua đến kiếp sau sẽ cành được tốt 
đẹp hơn; chớ của còn lại không phải là phước lộc vì một ngày nào đó 
chúng ta sẽ tiêu sạch. Lý do thứ mười ba, của bố thí là sự nghiệp của 
bậc đại trượng phu, chớ của còn lại chẳng phải là sự nghiệp của bậc 
đại trượng phu. Nghĩa là người chân thật đại trượng phu mới biết bố 
thí, chớ kể ngụy đại trượng phu thì không bao giờ biết bố thí, mà trái 
lại cứ bo bo giữ của. Lý do thứ mười bốn, của bố thí được Phật khen 
ngợi, trong khi của còn lại thì được phàm phu khen ngợi. Nghĩa là 
người biết bố thí vì hợp được với tâm từ bi vô lượng của Phật, Bồ Tát 
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nên được Phật và Bồ Tát khen. Còn kẻ keo kiết thì hợp với tâm phàm 
phu nên chỉ có phàm phu khen ngợi, chớ Phật và Bồ Tát thì chê. 


VIII.Phước Đức Bố Thí: 

Đức Phật thường nhắc nhở người tại gia về phước đức bố thí cho 
người nghèo hay cho chư Tăng Ni. Cúng dường chư Tăng NI những thứ 
cần thiết trong cuộc sống hằng ngày như ăn, mặc, ở, bịnh. Chư Tăng Ni 
phải nên luôn nhớ rằng nợ đàn na tín thí là nặng đến nổi chỉ một hạt 
gạo đã nặng bằng hòn núi Tu Di. Khi chư Tăng Ni đã từ bổ cuộc sống 
thế tục, họ hoàn toàn tùy thuộc vào của bố thí của đàn na, những người 
làm việc cật lực để cúng dường quần áo, thực phẩm, thuốc men, mền 
mùng. Họ phải làm việc vất vả vô cùng để vừa lo cho gia đình vừa hộ 
trì Tam Bảo. Có khi họ làm không đủ ăn mà họ vẫn sẵn sàng hộ trì. 
Đôi khi Phật tử tại gia là những kể không nhà, thế mà họ vẫn dành 
dụm để cúng dường Tam Bảo. Chính vì những lý do đó, sự lạm dụng 
tiền của Tam Bảo hay của cúng dường, thì mỗi hạt gạo mỗi tất vải là 
nợ nần Tam Bảo. Nếu chư Tăng Ni không dụng công tu hành và giúp 
người khác cùng tu hành giải thoát, thì bất cứ thứ gì họ vay tạo trong 
đời nầy họ sẽ phải đền trả trong những kiếp lai sanh bằng cách sanh 
làm nô lệ, làm chó, làm heo, làm bò làm trâu, vân vân. 

Theo Thượng Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gửi Người Học 
Phật, đức Phật dạy hàng Phật tử Bồ Tát tại gia thực hành hạnh bố thí. 
Khi thấy người đến xin thí thì phải luôn phát khởi lên trong tâm những 
ý tưởng sau đây để tránh các sự buồn tiếc, hối hận, tức tối, hoặc khởi 
sanh các niệm tham sân si đối với người xin thí, mà làm giảm bớt hoặc 
mất đi các công đức bố thí của mình. Thứ nhất, vì thuận theo lời Phật 
dạy: Khi thấy người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải dụng tâm chơn 
chánh mà tưởng nghĩ rằng tất cả chư Phật mười phương ba đời do nơi 
thành tựu được Bố Thí Ba La Mật mà chứng đắc được đạo quả Bồ Đề 
Vô Thượng. Nay ta là con của Phật, nếu muốn được giải thoát hay 
được thành Phật, ắt phải hành theo lời Phật dạy là phải siêng năng tu 
tập hạnh bố thí để diệt trừ các tâm tham lam, keo kiết, vân vân, và như 
thế thì các việc bố thí mà ta thực hành ngày hôm nay đây chính là 
thuận theo lời Phật dạy. Thứ nhì, khởi sanh ý tưởng thiện hữu tri 
thức: Khi thấy người đến cầu xin bố thí ở nơi mình thì mình phải tưởng 
nghĩ. Từ nhiều kiếp trong quá khứ cho đến ngày nay, ta vì tham lam, 
keo kiết, nên chỉ biết thâu góp, tích chứa cho thật nhiều, chớ không 
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chịu xả thí. Nếu có xả thí thì lại sanh lòng hối tiếc, sầu buồn, hoặc bố 
thí mà trong tâm không được hoan hỷ, thanh tịnh. Vì thế mà chúng ta 
cứ mãi làm một phàm phu sanh tử, nổi trôi trong sáu nẻo luân hồi. 
Kiếp nầy ta như vậy, biết rồi đây kiếp kế sẽ ra sao? Của cải kiếp trước 
của ta bây giờ ở đâu? Còn của cải trong kiếp nầy cũng thế, bởi vì khi 
ta chết đi rồi thì tất cả đều bỏ lại hết chớ chẳng mang theo được thứ gì. 
May mắn thay, kiếp nầy nhờ ta biết đạo, biết rõ những lời Phật dạy về 
hạnh bố thí, vậy thì tại sao nay ta không chịu dõng mãnh thực hành để 
trừ bỏ cái tánh keo kiết kinh niên cố hữu nầy đi? Nay ta vừa phát tâm 
muốn thực hành hạnh bố thí thì liền có người đến xin thí. Quả là điều 
may mắn cho ta lắm. Vì nhờ có người nầy mà chúng ta mới bỏ được 
lòng tham lam keo kiết đã theo ta từ quá khứ kiếp cho đến hôm nay; 
chúng ta mới thành tựu được tâm “Xả Bỏ” và hạnh “Bố Thí” của 
Thánh nhân; chúng ta sẽ thành tựu được các quả vị giải thoát xuất thế 
trong tương lai; người đến xin thí nầy đích thực là thiện tri thức của ta, 
là ân nhân của ta, và cũng là nhơn giải thoát cho ta vậy; do khởi sanh 
ra các ý tưởng đúng theo chánh pháp như vậy, cho nên chúng ta rất vui 
lòng và hân hạnh thực hành việc bố thí mà không có chút do dự hay 
ngại ngùng chi cả. Thứ ba, khởi sanh ý tưởng đời khác giàu sang hay 
được phước báo của cõi Dục Giới: Khi thấy có người đến xin thí ở nơi 
ta, thì ta phải tưởng nghĩ như vầy: phải y theo lời Phật dạy thì tất cả 
các hạnh bố thí đều được quả báo tốt đẹp, hoặc ở nơi cõi người làm kẻ 
giàu sang hưởng phước; hoặc là sanh lên cõi trời làm thiên tử với đầy 
đủ thiên phước vi diệu. Nói về công đức của sự bố thí, cho dù trong 
tâm ta không hề khởi sanh ý tưởng là muốn cầu giàu sang sung sướng 
về sau nơi cõi trời người, nhưng phước báo của sự bố thí ấy nó sẽ tự 
nhiên đến với chúng ta. Kiếp hiện tại đây ta được giàu sang, bạc tiền 
sung túc, lên xe xuống ngựa, vân vân, đó là nhờ ở nơi kiếp trước ta đã 
có thực hành hạnh bố thí rồi, cho nên kiếp nầy mới được hưởng phước 
báo tốt đẹp như vậy. Nay ta cứ phóng mắt nhìn ra bên ngoài xã hội và 
chung quanh ta, thấy còn có rất nhiều người sống đời nghèo nàn, thiếu 
hụt hoặc vất vả nhọc nhằn trong kiếp tôi đòi, hèn hạ, vân vân. Ấy là vì 
kiếp trước họ nặng lòng xan tham, keo kiết, không bao giờ biết mở 
lòng bố thí, cho nên kiếp nầy mới phải bị quả báo nghèo thiếu, nhọc 
nhằn như vậy. Chúng ta may mắn nhờ phước báo tốt đẹp nên kiếp nầy 
được cao sang trọng vọng, vậy thì ta càng phải nên bố thí nhiều hơn 
nữa, để cho phước lành của chúng ta ngày càng thêm tăng trưởng. 
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Trong các kiếp vị lai về sau ta sẽ tránh thoát được các quả báo thiếu 
thốn, nghèo cùng. Do vì khởi sanh ra được các ý tưởng đúng pháp như 
vậy cho nên người thiện nhân ấy rất vui lòng và hân hạnh hành việc 
bố thí mà không chút do dự ngại ngùng. Thứ í, vì hàng phục ma 
quân: Khi có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phảẩi tưởng nghĩ rằng bố 
thí để tiêu diệt hai cái tánh Tham và Xan. Thứ năm, với người đến xin 
có ý thưởng thân thuộc: Khi có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phẩi 
có ý tưởng rằng từ quá khứ kiếp đến nay, trong sáu nẻo luân hồi, 
chúng sanh cứ theo hành nghiệp bản hữu mà lăn lên, lộn xuống, hằng 
luôn thay mặt đổi hình, có khi làm quyến thuộc lẫn nhau, nhưng đến 
kiếp nầy vì chuyển đời, cách ấm, bị vô minh che lấp, nên không nhận 
ra nhau mà thôi. Ngày hôm nay ta phát tâm bố thí đây và người đến 
xin thí nầy, biết đâu quá khứ họ là thân thuộc của ta, hoặc trong kiếp 
tương lai họ sẽ trở thành kẻ trong vòng lục thân của ta cũng không 
chừng. Vì nghĩ tưởng như vậy nên chúng ta vui lòng mà bố thí không 
có chút lòng hối hận, hay nuối ciếc chi cả. Đây gọi là vì tưởng thân 
thuộc mà bố thí. Thứ sáu, với vô biên chúng sanh có ý tưởng xuất ly: 
Khi có người đến xin thí thì ta nghĩ rằng chư Phật hoặc chư Bồ Tát 
cùng với các bậc giải thoát đại thánh nhân khác sở dĩ chứng đắc được 
đạo quả Bồ Đề, giải thoát ra khỏi vòng sanh tử là do nơi thành tựu 
được hạnh Bố Thí Ba La Mật. Nhờ chứng đắc được Bố Thí Ba La Mật 
mà quý ngài không còn sanh tử luân hồi nữa, còn chúng ta thì nay bỏ 
thân nây, rồi sanh ra nơi kiếp khác, mang thân khác, cứ như thế mà 
xoay chuyển trong sáu nẻo luân hồi, hết tử rồi sanh, hết sanh rồi tử, từ 
vô lượng vô biên kiếp xa xưa cho đến hôm nay mà vẫn không sao 
thoát ra được. Cho nên hôm nay chúng ta phải quyết tâm và phát 
nguyện sẽ hành hạnh bố thí nây không thối chuyển; các người đến xin 
thí nầy đều thật là ân nhân của ta, đều là nhơn duyên lớn làm cho ta 
thành tựu được Bố Thí Ba La Mật về sau nầy vậy. Có như thế thì ta 
mới được xuất ly, được giải thoát ra khỏi vòng vô lượng vô biên kiếp 
đời sanh tử trong tương lai. Thứ bảy, dùng sự bố thí với ý tưởng như là 
phương tiện để nhiếp thọ hết thảy chúng sanh. Thứ tám, khởi sanh ý 
tưởng chứng đạo Bồ Đề: Khi thấy có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta 
phải khởi tâm nghĩ tưởng như vầy: trong lục độ Ba La Mật của chư đại 
Bồ Tát và chư Phật đã chứng đắc thì Bố Thí Ba La Mật là độ đứng đầu 
hết thảy. Sở dĩ quý ngài thành tựu được Bố Thí Độ nầy là nhờ quý ngài 
đã từng hành hạnh bố thí với tâm bất thối chuyển trong vô lượng vô 


306 


biên kiếp đời quá khứ mà không bao giờ biết mỏi mệt, chán nẩn và 
ngưng nghỉ. Vì thế nên quý ngài mới huân tập được vô lượng vô biên 
phước báo thù thắng không thể nghĩ bàn, các phước báo ấy nếu như 
đem bố thí cho mười hai loại chúng sanh khắp mười phương thế giới 
trong vô lượng vô biên kiếp cũng không bao giờ cùng tận cả vì phước 
báo của quý ngài vốn là vô tận; vả lại, hiện nay quý ngài đã chứng đắc 
được các giai vị Bồ Tát trong hàng thập Thánh hay Thập Địa Bồ Tát, 
và đang trên đường đi đến sự thành tựu được quả vị vô thượng Bồ Đề 
của Phật trong tương lai, đó là nhờ quý ngài biết đem công đức của các 
việc bố thí kia mà hồi hướng cho chúng sanh và cầu đắc thành được Bồ 
Đề Phật quả. Nay ta là Phật tử Bồ Tát tại gia thì ta cũng nên học y như 
hạnh của quý ngài. Nghĩa là ta cũng nên tùy theo khả năng của mình 
mà thực hành hạnh bố thí. Các hạnh bố thí như thế, nếu như có gây tạo 
nên công đức hoặc phước lành chi chúng ta sẽ không nguyện cầu sanh 
về cõi Trời người để hưởng phước báo, bởi vì dù cho có hưởng phước 
báo tốt đẹp thế mấy nơi cõi nhơn thiên đi nữa, rốt lại cũng không thể 
nào thoát ra khỏi vòng luân hồi sanh tử được. Ngược lại, chúng ta sẽ 
hồi hướng các phước báo đó để trang nghiêm cho đạo quả Bồ Đề vô 
thượng của ta trong tương lai. Chúng ta sẽ bố thí không ngừng nghỉ. 


LX. Bố Thí Chân Thật: 

Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng về việc thi ân cầu báo, cầu 
phước đức nhân thiên và chân bố thí trong đạo Phật. Thứ nhất, người 
Phật tử bố thí với lòng quảng đại, với tâm thanh tịnh, không vướng bận 
tham, sân, si, có thể được kết quả tốt, tái sanh trở lại làm người hay 
sanh lên cõi trời và sống ở đó thật lâu; tuy nhiên, lợi ích của phước đức 
trần thế (nhân thiên) vẫn còn trong vòng luân hồi sanh tử. Thứ nhì, 
thường thì người ta ao ước được đền đáp khi thi ân cho người khác. Tuy 
nhiên, trong đạo Phật, khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây là người 
cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như vậy thì 
kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô 
điều kiện hay bi tâm dựa trên căn bản bình đẳng. Đức Phật dạy: “Thi 
ân bất cầu báo, còn cầu báo là thi ân có mưu đồ và sự thi ân như vậy 
sẽ đưa tới ham muốn danh lợi.” Nếu bạn làm việc thiện, bạn nên hành 
động vì lợi ích của tha nhân. Hạnh phúc khởi lên trong tâm mình ngay 
lúc bạn làm việc thiện lành ấy, tự nó là một phần thưởng tinh thần hết 
sức lớn lao. 
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X. Bố Thí Thiệt-Bố Thí Giả: 

Bố thí chân thật liên hệ tới việc phát triển một thái độ tự nguyện 
cho bất cứ thứ gì mà người ta có nhằm lợi lạc chúng sanh. Bên cạnh đó 
cũng có loại người giả danh hảo tâm mà bố thí. Đây là những loại 
người thân tu mà tâm chẳng tu. Đây là những người muốn có hình 
tướng tu hành bằng cách biểu lộ cho mọi người thấy là mình luôn làm 
việc bố thí, nhưng thay vào đó chỉ là cầu danh, cầu lợi, cầu tài, vân 
vân. Tu hành theo kiểu nầy là hoàn toàn trái ngược với những lời giáo 
huấn của Đức Phật, và tốt hơn hết là nên đừng làm gì cả. Theo Phật 
giáo, có năm loại người giả danh hảo tâm mà bố thí: Hạng thứ nhất là 
miệng nói tốt, hoặc nói bố thí mà không bao giờ chịu thực hành, chỉ là 
những lời hứa trống rỗng. Hạng thứ nhì là lời nói và hành động đều 
trái ngược nhau, tức là ngôn hành bất tương ưng. Hạng rhứ ba là bố thí 
mà trong tâm luôn mong cầu được bồi hoàn bằng các sự đển ơn đáp 
nghĩa. Hạng thứ tư là bỗ ra có một tấc mà muốn thâu vào một thước. 
Hạng thứ năm là gieo trồng ít mà muốn đặng trái nhiều. 

Cũng theo Phật giáo, có mười hai loại người bố thí chân thật và 
hảo tâm: Hạng thứ nhất là làm việc lợi ích cho người mà chẳng cần trả 
ơn. Hạng thứ nhì là làm việc giúp đỡ cho người mà chẳng cần quả báo. 
Hạng thứ ba là cúng dường cho người mà chẳng cần sự báo ơn. Hạng 
thứ tư là tự nhún nhường để làm cho lòng muốn của kẻ khác được đầy 
đủ. Hạng thứ năm là việc khó bỏ xả mà bỏ xả được. Hạng thứ sáu là 
việc khó nhịn mà nhịn được. Hạng thứ bảy là việc khó làm mà làm 
được. Hạng thứ tám là việc khó cứu mà cứu được. Hạng thứ chín là 
chẳng luận thân sơ, cũng vẫn cứ một lòng lấy cái tâm bình đẳng như 
nhau ra mà cứu giúp và làm đúng như sự thật. Hạng thứ mười là hễ 
miệng nói tốt là thực hành được ngay lời nói tốt ấy, có nghĩa là ngôn 
hành tương ưng. Hạng thứ mười một là tâm hiền thường làm các việc 
tốt mà miệng chẳng khoe khoang. Hạng thứ mười hai là ý nghĩ chỉ đơn 
thuần là muốn giúp đỡ cho người mà thôi, chớ chẳng cần danh vọng, 
khen tặng, hay lợi ích chi cho mình. 


XI. Ba Mươi Loại Bố Thí Bất Tịnh: 

Bố Thí đưa đến lợi lạc cho đời nầy và đời sau trong kiếp lai sanh. 
Xao lãng hay từ chối không bố thí sẽ có hậu quả ngược lại. Đức Phật 
dạy: “Tham lam chính là đầu mối của các sự khổ đau trong vòng luân 
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hồi sanh tử. Vì hễ có tham là có chấp giữ; có chấp giữ là còn bị trói 
buộc; còn bị trói buộc tức là chưa giải thoát; chưa giải thoát tức là còn 
luân hồi sanh tử; còn luân hồi là còn làm chúng sanh; còn làm chúng 
sanh là còn tiếp tục chịu các cảnh khổ đau phiển não.” Vì thấy các mối 
nguy hại của tham lam, nên Đức Phật đã nhấn mạnh với chúng sanh về 
pháp môn bố thí. Tuy nhiên, cũng có rất nhiều người vì danh vọng mà 
bố thí nên không được gọi là hảo tâm bố thí, nhưng những thứ họ cho 
ra đều là bất tịnh bố thí. Theo “Thơ Gửi Người Học Phật” của Thượng 
Tọa Thích Hải Quang, có ba mươi loại bất tịnh bố thí, mà người thí 
chẳng được phước, cũng chẳng được gọi là “Hảo Tâm Bố Thí Nhân”. 
Thứ nhất là bố thí theo kiểu thấy biết điên đảo mà bố thí, thí cô hồn, 
mong người nhận rồi đi cho khuất mắt, chứ kỳ thật chẳng có lòng 
thương xót chi cả. Hoặc là bố thí tùy hứng, nghĩa là vui thì cho, buồn 
thì không cho, thậm chí còn đòi lại những gì đã cho, hoặc chưởi bới, 
vân vân. Thứ nhì là bố thí theo kiểu bố thí vì báo ân, vì trước kia đã lỡ 
mang ơn người đó rồi nên bây giờ bố thí lại như trừ nợ. 7hứ ba là bố thí 
theo kiểu bố thí mà chẳng có lòng thương, tức là bố thí theo kiểu ném 
liệng vào mặt người. 7h : là bố thí theo kiểu bố thí vì sắc dục. Tức là 
thấy người đàn bà hay đàn ông có sắc đẹp nên khởi tâm tà dục, muốn 
giả bộ bố thí để lấy lòng trước, để sau nầy có thể thỏa mãn được dục 
tâm của mình. 7ñ năm là bố thí theo kiểu để mưu đổ đe dọa người. 
Tức là bố thí trước rồi hăm dọa sau với ý đô gài bẫy để hối lộ, làm cho 
người nhận phải sợ mà làm thinh không dám tố cáo những điều sai 
quấy của mình trước pháp luật. 7»⁄ sáu là bố thí theo kiểu đem đồ ăn 
có độc ra mà bố thí với mục đích giết hại người. 7T bảy là bố thí theo 
kiểu đem dao gậy, binh khí, súng ống, bom đạn ra mà bố thí, như viện 
trợ về quân sự. 7hứ ám là bố thí theo kiểu vì được khen ngợi mà bố 
thí, tức là bố thí để cầu danh và muốn được tiếng tăm khen tặng. Thứ 
chín là bố thí theo kiểu vì ca hát mà bố thí. Thấy ca sĩ đẹp, hát hay mà 
bố thí để cầu thân, chớ còn xấu xa và hát dở thì không thèm cho một 
xu. Thứ mười là bố thí theo kiểu vì xem tướng mà bố thí. Tức là mình 
biết tướng, thấy kẻ đó bây giờ tuy còn nghèo, nhưng về sau nầy sẽ trở 
thành người giàu sang quyển quý, nên bây giờ làm bộ bố thí, trước để 
lấy lòng, hầu cầu lợi lộc cho mình về sau nầy. Thứ mười một là bố thí 
theo kiểu vì muốn kết bạn mà bố thí. Thứ mười hai là bố thí theo kiểu 
vì muốn học nghề mà bố thí. Thấy người ấy tuy nghèo nhưng cò nghề 
hay trong tay, muốn cầu học nghề nên làm bộ bố thí để lấy thiện cảm. 
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Thứ mười ba là bố thí theo kiểu bố thí mà nghi ngờ là có quả báo hay 
không có quả báo. Tức là bố thí mà trong lòng còn nghi ngờ, do dự là 
không biết bố thí như vậy thì sau nầy có được hưởng quả báo tốt đẹp 
hay không. Thứ mười bốn là bố thí theo kiểu trước mắng chửi cho hả 
hê rồi sau đó mới chịu bố thí. Thứ mười lăm là bố thí theo kiểu bố thí 
rồi mà trong lòng bực bội, ghét tức và hối tiếc. Thứ mười sáu là bố thí 
theo kiểu bố thí rồi mà nói rằng các người thọ lãnh sau nây sẽ phải 
làm thân trâu ngựa, súc vật, tôi tớ để đền trả lại cho mình. Thứ mười 
bảy là bố thí theo kiểu bố thí rồi mà nói rằng sau nầy mình sẽ được thọ 
phước báo, giàu sang lớn. Thứ mười tám là bố thí theo kiểu già yếu 
đau bệnh nên sợ chết mà bố thí. Tức là khi còn trẻ đẹp mạnh khỏe thì 
không có tâm bố thí, đến chừng già yếu, bệnh hoạn mới chịu xuất tiền 
ra bố thí. Thứ mười chín là bố thí theo kiểu bố thí mà muốn được nổi 
danh khắp mọi nơi rằng ta đây là một người đại thí chủ. Tức là bố thí 
chỉ muốn được nổi danh để hân hạnh, khoe của mà thôi chớ không có 
tâm từ bi, thương xót ai. Thứ hai mươi là bố thí theo kiểu hoặc ganh 
ghét ngạo nghễ mà bố thí. Tức là các người chỉ bố thí có một, chớ ta 
đâ y bố thí gấp hai, ba lần hơn cho biết mặt, kỳ thật không có tâm thanh 
tịnh thương xót chi cả. Đây là loại bố thí vì muốn cạnh tranh sự giàu 
sang thế lực và hơn thua lẫn nhau mà thôi. Thứ hai mươi mốt là bố thí 
theo kiểu hoặc ham mộ giàu sang, danh vọng mà bố thí. Tức là thấy 
gia đình người ta giàu có, danh vọng, quý phái nên làm bộ bố thí để 
cầu thân, cầu hôn, như tặng quà cáp, biếu xén, vân vân. Thứ hai mươi 
hai là bố thí theo kiểu vì cầu hôn nhân mà bố thí. Tức là thấy người ta 
có con gái hay con trai quý tướng, xinh đẹp, nhưng mà nghèo, muốn 
cưới về làm vợ làm chồng, nên làm bộ bố thí để lấy lòng. Thứ hai 
mươi ba là bố thí theo kiểu mong cầu được con trai, con gái mà bố thí. 
Tức là người tuy giàu có nhưng không có tâm bố thí, đến chừng lớn 
tuổi bị hiếm con, hoặc có toàn con trai, nay muốn con gái; hay toàn 
con gái, nay muốn con trai, nên mới chịu xuất tiền của ra bố thí, mục 
đích chỉ để cầu được con mà thôi, chớ không có thật lòng từ bi thương 
xót. Thứ hai mươi bốn là bố thí theo kiểu hoặc muốn cầu giàu sang mà 
bố thí. Tức là đã giàu rồi, lại còn muốn được giàu hơn nữa nên bố thí. 
Thứ hai mươi lăm là bố thí theo kiểu hoặc suy nghĩ rằng kiếp nầy ta bố 
thí để kiếp sau được giàu sang mà bố thí. Tức là bố thí với ý định thủ 
lợi, có tính toán lời lỗ ở kiếp nầy, kiếp sau. Thứ hai mươi sáu là bố thí 
theo kiểu thấy kẻ nghèo không bố thí, mà cứ chăm chỉ bố thí cho người 
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giàu. Thấy kẻ nghèo đã không bố thì mà còn khi dễ, và chẳng có lòng 
thương xót. Thứ hai mươi bảy là bố thí theo kiểu vì bị cưỡng ép, hăm 
dọa mà bố thí. Tức là người tuy giàu nhưng không chịu bố bố thí, bị kẻ 
“anh hùng nghĩa hiệp” nửa đêm phi thân đột nhập vào nhà hăm dọa: 
“Nếu không chịu bố thí thì ta sẽ giết chết,” hoặc là bị chúng nắm được 
chuyện bí mật riêng tư, dọa sẽ đăng báo, bêu xấu, vân vân, sợ quá nên 
bất đắc dĩ phải bố thí theo yêu sách của đối phương. Thứ hai mươi tám 
là bố thí theo kiểu vì giết hại mà bố thí. Tức là bố thí cho kẻ ác nhân 
đặng lấy lòng mang ơn của nó, rồi sau đó sai nó đi giết hại kẻ thù của 
mình. Thứ hai mươi chín là bố thí theo kiểu bố thí trong lửa. Tức là 
ngoài mặt thì bố thí, chớ trong lòng thì đây lửa giận. Ý nói chỉ bị bắt 
buộc, chớ không có lòng nhân từ, vừa cho vừa quăng ném vào mặt. 
Thứ ba mươi là bố thí theo kiểu bố thí vì ái dục. Bố thí để lấy lòng 
người đẹp, hy vọng sau nầy có dịp thỏa mãn được tâm ái dục, tà dâm 
của mình. 


XIILHành Giả Tu Tập Bố Thí-Trì Giới-Tỉnh Tấn Là Đang Đi 

Vào Cửa Phước Đức: 

Sáu Ba La Mật có nghĩa là sự tích lũy năng lực thanh sạch trong 
một cái tâm. Mỗi khi tâm chúng ta không bị ảnh hưởng bởi tham, sân, 
si, nó sẽ có năng lực làm cho dòng tâm thức trở nên tinh khiết. Trên 
bước đường tu tập, nhất là tu thiển, chúng ta rất cần một chuỗi liên tục 
của dòng tâm thức tinh khiết để có thể vượt qua khỏi cảnh giới ta bà 
nầy. Đối với hành giả tu Phật, khi những yếu tố vô tham, vô sân và vô 
s¡ được tích lũy đầy đủ, dòng tâm thức trở nên tinh khiết và trở thành 
sức mạnh sanh ra những quả hạnh phúc đủ loại, kể cả quả vị an lạc 
giải thoát cao tột nhất. Lục độ Ba La Mật là sáu giáo pháp đưa người 
Vượt qua biển sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu 
cứu độ hết thấy chúng sanh. Lục độ Ba La Mật hay sáu đức tính cốt 
yếu của Bồ Tát. Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi 
đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong 
tiến trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho 
Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm 
những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm 
sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba 
La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Tuy nhiên, 
riêng đối với việc tu tập phước đức, thì bố thí, trì giới, và tinh tấn đóng 
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vai trò vô cùng quan trọng trong việc tích tập phước đức của bất cứ 
hành giả tu Phật nào. 

Theo giáo thuyết nhà Phật, bố thí, trì giới, và tinh tấn đóng vai trò 
vô cùng quan trọng trong việc tích tập phước đức. Bố thí là cho vì ích 
lợi và hạnh phúc của tất cả chúng sanh bất cứ thứ gì và tất cả những gì 
ta có thể cho được: không những chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức , 
thể tục cũng như tôn giáo hay tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố 
thí ngay cả sinh mạng mình để cứu kẻ khác. Bố thí tài sản vật chất, 
nghĩa là cho người tiền bạc hay vật chất. Trên đời này, không ai là 
không thể thực hiện một hình thức bố thí nào đó. Dù cho một người 
bần cùng đến đâu, người ấy cũng có thể bố thí cho những người còn tệ 
hơn mình hay có thể giúp vào việc công ích bằng sự bố thí dù nhỏ 
nhặt, nếu người ấy muốn. Ngay cả một người hoàn toàn không thể làm 
được như thế, người ấy cũng có thể có ích cho người khác và cho xã 
hội bằng cách phục vụ. Bố thí Pháp, nghĩa là dạy dỗ người khác một 
cách đúng đắn. Một người có kiến thức hay trí tuệ về một lãnh vực nào 
đó, hẳn cũng có thể dạy người khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ 
không có tiền hay bị trở ngại về thể chất. Dù cho một người có hoàn 
cảnh hạn hẹp cũng có thể thực hiện bố thí pháp. Nói lên kinh nghiệm 
của riêng mình làm lợi cho người khác cũng là bố thí pháp. Bố thí vô 
úy nghĩa là gỡ bỏ những ưu tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực 
của chính mình. An ủi ai vượt qua lúc khó khăn cũng được xem như là 
“vô úy thí.” Đây không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có 
thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. 
Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được 
dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn. 

Trì giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người khác 
nếu chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta 
bằng cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng 
nên nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa 
được hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người khác noi theo 
nữa, đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới hạnh thanh tịnh 
nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo Phật, hay tất cả những 
thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho mình và cho tất cả mọi 
người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba La Mật được dùng để 
diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới luật còn có một ý 
nghĩa sâu xa hơn thế nữa đối với người tu thiển vì giới luật giải thoát 
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tâm chúng ta ra khỏi mọi hối hận và lo âu. Hành giả nên luôn nhớ rằng 
mặc cảm tội lỗi về những chuyện trong quá khứ không mang lại lợi ích 
gì; chúng chỉ làm cho tâm chúng ta thêm lo buồn mà thôi. Hành giả 
phải cố gắng tạo dựng cho mình một căn bản trong sạch cho hành động 
trong giây phút hiện tại vì nó có thể giúp làm cho tâm mình an tĩnh và 
nhất tâm một cách dễ dàng hơn. Chính vì vậy mà nền tẳng giới luật trở 
thành một căn bản vô cùng cần thiết cho việc phát triển tâm linh của 
hành giả. Người tu tập phước huệ song hành luôn hăng hái cố gắng, 
tỉnh tấn tu tập hành trì giới luật và km chế dòng tâm thức để hành xử 
theo những lời nguyện thanh tịnh của chư Bồ Tát, con đường duy nhất 
mà chư Phật đã từng đi qua trong nhiều đời kiếp. Cuối cùng, người tu 
tập phước huệ song hành luôn hoàn thành hạnh trì giới ba la mật, và 
luôn hành động lợi ích cho chúng sanh hữu tình, tạo công đức lành và 
không phạm ác giới cấm. Họ luôn giữ Bồ để tâm nguyện và nghiêm trì 
các giới luật dù phải hy sinh tính mạng. 

Tinh tấn có nghĩa là tiến thẳng lên một mục tiêu quan trọng mà 
không bị xao lãng vì những việc nhỏ nhặt. Chúng ta không thể bảo 
rằng chúng ta tinh tấn khi ý tưởng và cách hành sử của chúng ta không 
thanh sạch, dù cho chúng ta có nỗ lực tu tập giáo lý của Đức Phật. 
Ngay cả khi chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi chúng ta vẫn không đạt 
được kết quả tốt, mà ngược lại còn có thể lãnh lấy hậu quả xấu, trở 
ngại trong việc tu hành do bởi người khác; đó chỉ là những bóng ma, sẽ 
biến mất đi khi gió lặng. Do đó, một khi chúng ta đã quyết định tu Bồ 
Tát đạo, chúng ta cần phải giữ vững lòng kiên quyết tiến đến ý hướng 
của chúng ta mà không đi lệch. Đó gọi là “tinh tấn.” Tinh tấn là kiên 
trì thể hiện động lực chí thiện. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo 
Đại Thừa là một cuộc đời hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống 
hiện tại mà cả trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp 
không bao giờ cùng tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân 
tâm tiến tu năm Ba La Mật còn lại. Tinh tấn Ba la mật được dùng để 
diệt trừ các sự giải đãi. 


XIII Bố Thí Theo Kinh Địa Tạng: 

Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, Phẩm thứ 10, Đức Phật dạy về nhơn 
duyên công đức của sự bố thí. Đức Phật dạy: “Trong cõi Nam Diêm 
Phù Đề có các vị Quốc Vương, hàng Tế Phụ quan chức lớn, hàng đại 
trưởng giả, hàng đại Sát Đế Lợi, hàng đại Bà La Môn, vân vân. Nếu 
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gặp kẻ hết sức nghèo túng, nhẫn đến kẻ tật nguyễn câm ngọng, kẻ 
điếc ngây mù quáng, gặp những hạng người thân thể không được vẹn 
toàn như thế. Lúc các vị Quốc Vương đó, vân vân muốn bố thí, nếu có 
thể đủ từ tâm từ bi lớn, lại có lòng vui vẻ tự hạ mình, tự tay mình đem 
của ra bố thí cho tất cả những kẻ đó, hoặc bảo người khác đem cho, lại 
dùng lời ôn hòa địu dàng an ủi. Các vị Quốc Vương, Đại Thần đó, vân 
vân đặng phước lợi bằng phước lợi công đức cúng dường cho trăm 
hằng hà sa chư Phật vậy. Tại làm sao? Chính bởi vị Quốc Vương đó 
vân vân, phát tâm đại từ bi đối với kẻ rất mực nghèo cùng và với 
những người tàn tật kia, cho nên phước lành được hưởng quả báo như 
thế nầy, trong trăm ngàn đời thường được đầy đủ những đồ thất bảo, 
huống là những thứ để thọ dùng như y phục, đổ uống ăn, vân vân. 
Trong đời sau, như có vị Quốc Vương cho đến hàng Bà La Môn vân 
vân, gặp chùa tháp thờ Phật, hoặc hình tượng Phật, cho đến hình tượng 
Bồ Tát, Thanh Văn hay Bích Chi Phật, đích thân tự sửa sang, cúng 
dường bố thí. VỊ Quốc Vương đó sẽ đặng trong ba kiếp làm vị trời Đế 
Thích hưởng sự vui sướng tốt lạ. Nếu có thể đem phước lành bố thí đó 
mà hồi hướng cho tất cả chúng sanh trong pháp giới, thời vị Quốc 
Vương đó, trong mười kiếp thường được làm vị trời Đại Phạm Thiên 
Vương. Trong đời sau, nếu có vị Quốc Vương cho đến hàng Bà La 
Môn, vân vân gặp chùa tháp của Đức Phật thuở trước, hoặc là kinh 
điển hay hình tượng bị hư sụp rách rã, liền có thể phát tâm tu bổ lại. Vị 
Quốc Vương đó, hoặc tự mình đích thân lo sửa sang, hoặc khuyên hóa 
người khác cho đến khuyến hóa trăm ngàn người khác cùng chung bố 
thí cúng dường để kết duyên lành. Vị Quốc Vương đó, trong trăm ngàn 
đời thường làm vua Chuyển Luân, còn những người khác chung cùng 
làm việc bố thí đó, trong trăm ngàn đời thường làm vua nước nhỏ. Nếu 
lại ở trước chùa tháp có thể phát tâm đem công đức cúng dường bố thí 
đó mà hồi hướng về đạo vô thượng chánh giác, được như vậy thời vị 
Quốc Vương đó cho đến tất cả mọi người đều sẽ thành Phật cả, bởi 
quả báo ấy rộng lớn vô lượng vô biên. Trong đời sau, như có vị Quốc 
Vương hay hàng Bà La Môn, gặp những người già yếu bệnh tật, và kẻ 
phụ nữ sanh đẻ, nếu trong khoảng chừng một niệm sanh lòng từ lớn 
đem thuốc men, cơm nước, giường chiếu bố thí, làm cho những kẻ ấy 
được an vui. Phước đức đó rất không thể nghĩ bàn đến được, trong một 
trăm kiếp, thường làm vua trời Tịnh Cư, trong hai trăm kiếp thường 
làm vua sáu tầng trời cõi Dục, không bao giờ còn đọa vào ác đạo, cho 
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đến trong trăm ngàn đời, lỗ tai không hề nghe đến tiếng khổ, rốt ráo 
thành Phật đạo. Trong đời sau như có vị Quốc Vương và Bà La Môn, 
có thể làm những việc bố thí như thế sẽ đặng vô lượng phước lành. 
Nếu có thể đem phước đức đó hồi hướng đạo Bồ Đề, thời không luận 
là nhiều hay ít, rốt ráo sẽ thành Phật cả, huống øì là những quả trời 
Phạm Vương, trời Đế Thích, vua Chuyển Luân. Nầy Địa Tạng Bồ Tát, 
vì thế nên khuyến hóa tất cả chúng sanh đều phải học theo như thế. 
Trong đời sau, như có thiện nam kẻ thiện nữ nào ở trong Phật pháp mà 
gieo trồng chút ít cội phước lành chừng bằng cái lông, sợi tóc, hạt cát, 
mảy bụi, phước lợi của những người đó sẽ hưởng thọ không thể ví dụ 
thế nào cho được. Trong đời sau, như có kẻ thiện nam cùng thiện nữ 
nào gặp hình tượng Phật, hình tượng Bồ Tát, hình tượng Bích Chi Phật, 
hình tượng vua Chuyển Luân mà bố thí cúng dường, thời đặng vô 
lượng phước lành, thường sanh ở cõi người, cõi trời hưởng sự vui thù 
thắng vi diệu. Trong đời sau, như kẻ thiện nam người thiện nữ nào gặp 
kinh điển Đại Thừa hoặc nghe thấy một bài kệ, một câu kinh, rồi phát 
tâm ân cần trân trọng cung kính ngợi khen, bố thí cúng dường, người 
ấy được quả báo lớn vô lượng vô biên. Nếu có thể đem phước đức hồi 
hướng cho khắp pháp giới chúng sanh thời phước lợi nầy không thể ví 
dụ thế nào cho được. Trong đời sau, như có kẻ thiện nam người thiện 
nữ nào gặp chùa tháp và kinh điển Đại Thừa, nếu là kinh tháp mới thời 
bố thí cúng dường, chiêm ngưỡng lễ lạy ngợi khen, chắp tay cung kính. 
Nếu gặp kinh tháp cũ, hoặc hư rách thời sửa sang tu bổ, hoặc riêng 
mình phát tâm làm, hoặc khuyến người khác cùng đồng phát tâm. 
Những người cùng đồng phát tâm đây, trong ba mươi đời thường làm 
vua các nước nhỏ. Còn vị đàn việt chánh đó thường làm vua Chuyển 
Luân, lại dùng pháp lành mà giáo hóa vua các nước nhỏ. Trong đời sau 
như có người thiện nam thiện nữ nào ở nơi cội phước lành đã gieo 
trồng trong Phật pháp, hoặc là bố thí cúng dường, hoặc là tu bổ chùa 
tháp, hoặc sửa sang kinh điển, cho đến chừng bằng một sợi lông, một 
mảy bụi, một hạt cát, một giọt nước. Những sự lành như thế, không 
luận nhiều hay ít, chỉ có thể đem hồi hướng cho khắp pháp giới chúng 
sanh, thời công đức của người đó trong trăm ngàn đời thường hưởng 
thọ sự vui thượng diệu. Còn như chỉ hồi hướng cho thân quyến trong 
nhà hoặc tự mình được lợi ích thôi, như thế thời sẽ hưởng quả vui tong 
ba đời, cứ làm một phần sự lành, thời được hưởng báo tốt một muôn 
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lần trội hơn. Nầy Địa Tạng Bồ Tát! Những nhơn duyên công đức về sự 
bố thí như thế đó.” 


XIYV.Đại Thí Hội: 

Mặc dầu Đức Phật đã từng dạy rằng vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni 
nào không chịu tập trung vào sự tu tập, mà chỉ chú tâm tập trung vào 
công tác từ thiện, khiến Tăng Ni chúng phải làm việc vất vả mà lãng 
quên đi việc tu hành, là phạm giới Ba Dật Đề, phải phát lỗ sám hối. 
Tuy nhiên, theo Kinh Duy Ma Cật, Ngài vẫn nói về Đại Thí Hội. Đại 
thí hội cho mọi người, giàu lẫn nghèo, trên danh nghĩa năm năm một 
lần. Vào thời Phật còn tại thế, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh, Phật 
bảo trưởng giả tử Thiện Đức: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật 
dùm ta.” Thiện Đức bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh 
đến thăm bệnh ông. Vì sao? Nhớ lại thuở trước, con lập ra đại hội thi ở 
nhà cha con, hạn trong bảy ngày để cúng dường cho tất cả vị sa Môn, 
Bà la môn, cùng hàng ngoại đạo, kẻ nghèo khó, hèn hạ, cô độc và kẻ 
ăn xin. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến trong hội nói với con rằng, 'Nầy 
trưởng giả tử! Vả chăng hội đại thí không phải như hội của ông lập ra 
đâu, phải làm hội Pháp thí chớ lập ra hội tài thí này làm gì?” Con nói: 
“Thưa cư sĩ! Sao gọi là hội Pháp thí?” Ông đáp: “Hội Pháp thí là đồng 
thời cúng dường tất cả chúng sanh, không trước không sau đó là hội 
Pháp thí.” Con hỏi: “Thế là nghĩa gì?” Cư sĩ đáp: “Nghĩa là vì đạo Bồ 
Đề, khởi từ tâm; vì cứu chúng sanh, khởi tâm đại bi; vì muốn giữ gìn 
Chánh Pháp, khởi tâm hoan hỷ; vì nhiếp trí tuệ, làm theo tâm xả; vì 
nhiếp tâm tham lẫn, khởi bố thí Ba la mật; vì độ kẻ phạm giới, trì giới 
Ba la mật; vì không ngã pháp, khởi nhẫn nhục Ba la mật; vì rời tướng 
thân tâm, khởi tinh tấn Ba la mật; vì tướng Bồ Đề, khởi thiền định Ba 
la mật; vì nhứt thiết trí, khởi trí tuệ Ba la mật; vì giáo hóa chúng sanh 
mà khởi ra 'Không;` chẳng bỏ Pháp hữu vi mà khởi “vô tướng;` thị 
hiện thọ sanh, mà khởi “vô tác;` hộ trì Chánh Pháp, khởi sức phương 
tiện; vì độ chúng sanh, khởi tứ nhiếp pháp; vì kính thờ tất cả, khởi pháp 
trừ khinh mạn; đối thân mạng và tài sản, khởi ba pháp bền chắc; trong 
pháp lục niệm, khởi ra pháp nhớ tưởng; ở sáu pháp hòa kính, khởi tâm 
chất trực; chơn chánh thực hành thiện pháp, khởi sự sống trong sạch; vì 
tâm thanh tịnh hoan hỷ, khởi gần bực Thánh hiển; vì chẳng ghét người 
dữ, khởi tâm điều phục; vì pháp xuất gia, khởi thâm tâm ; vì đúng theo 
chỗ nói mà làm khởi đa văn; vì pháp vô tránh, khởi chỗ yên lặng; vì đi 
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tới Phật huệ, khởi ra ngồu yên lặng (tọa thiền); vì mở ràng buộc cho 
chúng sanh, khởi tâm tu hành; vì đầy đủ tướng tốt và thanh tịnh cõi 
Phật, khởi sự nghiệp phước đức; vì muốn biết tâm niệm tất cả chúng 
sanh đúng chỗ nên nói pháp, khởi ra nghiệp trí; vì biết tất cả pháp 
không lấy không bỏ, vào môn nhứt tướng, khởi ra nghiệp huệ; vì đoạn 
tất cả phiền não, tất cả chướng ngại, tất cả bất thiện, khởi làm tất cả 
pháp trợ Phật đạo. Như vậy thiện nam tử! Đó là hội Pháp Thí. Nếu Bồ 
Tát trụ nơi hội pháp thí đó, là vị đại thí chủ, cũng là phước điển cho tất 
cả thế gian.” Bạch Thế Tôn! Khi ông Duy Ma Cật nói pháp ấy, trong 
chúng Bà la môn hai trăm người đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng 
Chánh giác. Lúc đó tâm con đặng thanh tịnh, ngợi khen chưa từng có, 
cúi đầu đảnh lễ dưới chơn ông Duy Ma Cật. Con liền mở chuỗi Anh 
Lạc giá đáng trăm ngàn lượng vàng dâng lên, ông không chịu lấy. Con 
nói: “Thưa cư sĩ! Xin ngài hãy nạp thọ, tùy ý Ngài cho!” Ông Duy Ma 
Cật liền lấy chuỗi Anh Lạc chia làm hai phần, một phần đem cho 
người ăn xin hèn hạ nhứt trong hội, còn một phần đem dâng cho Đức 
Nan Thắng Như Lai. Tất cả chúng trong hội đều thấy cõi nước Quang 
Minh và Đức Nan Thắng Như Lai, lại thấy chuỗi Anh Lạc ở trên đức 
Phật kia biến thành bốn trụ đài quý báu, bốn mặt đều trang nghiêm rực 
rỡ không ngăn che nhau. Sau khi ông Duy Ma Cật hiện thần biến xong, 
lại nói rằng: “Nếu người thí chủ dùng tâm bình đẳng thí cho một người 
ăn xin rất hèn hạ xem cũng như tướng phước điển của Như Lai, không 
phân biệt, lòng đại bi bình đẳng, không cầu quả báo, đó gọi là đây đủ 
pháp thí vậy.” Trong thành những người ăn xin hèn hạ nhất thấy thần 
lực như vậy và nghe lời nói kia, đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng 
Chánh giác. Vì thế nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông Duy 
Ma Cật. Như thế, các Bồ Tát đều tuần tự đến trước Phật trình bày chỗ 
bổ duyên của mình, vị nào cũng khen ngợi, thuật lại những lời ông Duy 
Ma Cật và đều nói: “Không kham lãnh đến thăm bệnh ông.” 


XV.Vô Thượng Bố Thí Và Vô Sở Trụ Bố Thí: 

Vô thượng Bố thí là loại bố thí mà thí chủ có được phước báo lớn 
lao không thể nghĩ bàn được. Có năm loại vô thượng bố thí: Loại thứ 
nhất là bố thí hay cúng dường ở nơi Đức Phật. Loại thứ nhì là bố thí 
hay cúng dường ở nơi chúng Tăng Ni. Loại thứ ba là bố thí ở nơi người 
thuyết giảng chánh pháp. Loại thứ r là bố thí hay cúng dường ở nơi 
cha. Loại thứ năm là bố thí hay cúng dường ở nơi mẹ. Theo Kinh Kim 
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Cang, Đức Phật nhắc nhở Tu Bồ Đề về Bố Thí Vô Sở Trụ như sau: 
“Ông Tu Bồ Đề! Bồ Tát thực hành phép bố thí phải nên “Vô sở trụ.” 
Nghĩa là không nên trụ vào sắc mà làm bố thí, không nên trụ vào 
thanh, hương, vị, xúc, pháp mà làm bố thí. Ông Tu Bồ Để! Tại sao mà 
Bồ Tát không nên trụ vào sắc tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ Tát 
không trụ vào hình sắc mà bố thí, thì phúc đức đó không thể suy lường 
được. Lại nữa, ông Tu Bồ Đề! Bồ Tát không trụ vào hình tướng mà bố 
thí, thì phúc đức đó cũng nhiều như thế, không thể suy lường được. 
Ông Tu Bồ Để! Nếu tâm của Bồ Tát còn trụ vào pháp sự tướng mà 
làm hạnh bố thí, thì cũng ví như người ở chỗ tối tăm, không thể trông 
thấy gì hết, còn nếu Bồ Tát làm hạnh bố thí mà tâm không trụ trược 
vào sự tướng, thì như người có con mắt sáng, lại được ánh sáng của 
mặt trời, trông thấy rõ cả hình sắc sự vật.” 


XVI. Lời Phật Dạy Về Bố Thí Trong Kinh Điển: 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì có tín tâm hoan hỷ nên 
người ta mới bố thí, trái lại kể có tâm ganh ghét người khác được ăn, 
thì ngày hoặc đêm kẻ kia không thể nào định tâm được (249). Nhưng 
kẻ nào đã cắt được, nhổ được, diệt được tâm tưởng ấy, thì ngày hoặc 
đêm, kẻ kia đều được định tâm (250). Trong các cách bố thí, pháp thí 
là hơn cả; trong các chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp 
hỷ là hơn cả; người nào trừ hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ 
(354). Cổ làm hại rất nhiều ruộng vườn, tham dục làm hại rất nhiều thế 
nhân. Vậy nên bố thí cho người la tham, sẽ được quả báo lớn (356). 
Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, sân nhuế làm hại rất nhiều thế nhân. 
Vậy nên bố thí cho người lìa sân, sẽ được quả báo lớn (357). Cổ làm 
hại rất nhiều ruộng vườn, ngu si làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên 
bế thí cho người lìa si, sẽ được quả báo lớn (358). Cổ làm hại rất 
nhiều ruộng vườn, ái dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí 
cho người lìa dục, sẽ được quả báo lớn (359).” 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Thấy người 
thực hành bố thí, hoan hỷ giúp đổ thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn 
hỏi Phật, 'Phước nây có hết không? Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn 
đuốc, hàng trăm hàng ngàn người đem đuốc đến mỗi lửa về để nấu ăn 
hay thắp sáng, lửa của ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người 
hoan hỷ hỗ trợ người thực hành bố thí cũng vậy? (Chương 10). Cho một 
trăm người ác ăn không bằng cho một người thiện ăn. Cho một ngàn 
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người thiện ăn không bằng cho một người thọ ngũ giới ăn. Cho một 
vạn người thọ ngũ giới ăn không bằng cho một vị Tu-Đà-Huờn ăn. Cho 
một triệu vị Tu-Đà-Huờn ăn không bằng cho một vị Tư-Đà-Hàm ăn. 
Cho một trăm triệu vị Tư-Đà-Hàm ăn không bằng cho một vị A-Na- 
Hàm ăn. Cho một ngàn triệu vị A-Na-Hàm ăn không bằng cho một vị 
A-La-Hán ăn. Cho mười tỷ vị A-La-Hán ăn không bằng cho một vị 
Phật Bích Chi ăn. Cho một trăm tỷ vị Bích Chi Phật ăn không bằng cho 
một vị Phật Ba Đời ăn (Tam Thế Phật). Cho một ngàn tỷ vị Phật Ba 
Đời ăn không bằng cho một vị Vô Niệm, Vô Trụ, Vô Tu, và Vô Chứng 
ăn (Chương 11).” Bố thí không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người 
ta có thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính 
nghĩa. Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật 
được dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn, đồng thời làm tăng trưởng 
phước báu. 


To Culfivate the PracHice 0ƒ Alinsgiving 


L An Overview 0ƒ Dana: 

According to Vietnamese-Chinese terms, Bố means wide or 
unlimited, Thí means giving. “Charity” (Bố Thí) means to give without 
any limits. Almsgiving of food or doctrine, with resultant benefits now 
and also hereafter In the form of reincarnation, as neglect or refusal 
wIll produce the opposite consequences. The Buddha taught: “Greed 1s 
the origin of varlous pains and sufferings In the cycle of births and 
deaths. For 1f there 1s greed, there 1s attachment; 1f there 1s attachment, 
there 1s bondage; 1f there 1s bondage, there 1s the cylcle of briths and 
deaths; 1f there 1s a cycle of rebirths, one 1s still a sentient beIng; 1ƒ one 
1s still a sentient being, there are still pains, sufferings, and afflictions.” 
Realizing the calamities from greediness, the Buddha emphasized a 
dharma door of generosity. In the explanation ofthe Sutra on The Eight 
Realizations of the Great Beings, Zen Master Thích Nhất Hạnh 
explained “Practicing Generosity” as follow: “Practicing øeneroSIty 
means to act in a way that will help equalize the difference between 
the wealthy and the Impoverished. Whatever we do to ease others” 
suffering and create social Justice can be considered praticing 
generosity. Practicing generosity Is the first of the six paramitas. 
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Paramita means to help others reach the other shore, the shore of 
liberaton from sickness, poverty, hunger, ignorance, desires and 
passlons, and birth and death. However, Buddha-dharma 1s always easy 
to speak but difficult to do. Giving means to give wealth or Buddha- 
dharma to others, but when you are In a situation to do so, you do not 
want to do. On the contrary, you demand that others gøIve to you, the 
more the better. This is why people say “Buddha-dharma 1s always 
easy to speak but difficult to do.” Buddhists should know that both 
concepts of “giving to charity” and “making offerings” mean the same 
thing. With regard to sentient beings, this act 1s called “Giving.” With 
regard to parents, religIous teachers, Patriarchs, and other enlightened 
beIngs, this act 1s called “Making offerings.” According to the 
Visuddhimagsa, Buddhaghosa defines “Dana” as follows: “Danam 
vuccatfI avakkhandham”, means to give with heart 1s really called the 
“Dana”, though the word “Dana” literally stands for l) chartty, 2) 
genrosity, 3) alms-giving, 4) liberality, etc. It 1s Bodhisattva”s 
perfection of gift when he offers, gives up or remains Indifferent to his 
body. 

One should help other people, as best as one can, to satisfy therr 
needs. When giving charity, one does not cherish the thought that he 1s 
the giver, and sentient beings are the receivers, what 1s given and how 
much 1s given, thus, In one”s mind no arrogance and self-conceit would 
arise. This 1s an unconditioned alms-giving or compassion on equlity 
basIs. Dana paramita 1s also a gate of Dharma-Illumination; for with It, 
1n ©V€ry Insfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the 
Buddhist land, and we teach and guide stingy and greedy living beiIngs. 
Especially, Bodhisattvas give alms to all beings, so that they may be 
happy without Investigating whether they are worthy or not. In the 
Jataka literatuire, many sforles are found which show how the 
Bodhisattva fulfiilled the Paramita-charitable giving, the former birth 
stories of Gautama, when he was a Bodhisattva, either in human form 
or non-human form, 1t Is writen that he practiced such types of 
Paramita-charitable giving. In the MahakapI Jataka, the Bodhisattva 1s 
a great monkey leader, who at the attack by men of the Varanasi King, 
allowed fellow monkeys to pass off safely by treading on his body, 
stretched as the extension of a bridge. In the Sasa Jataka, the 
Bodhisattva 1s a young hare who offers his own body in the absence of 
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any other thing to offer, Jjust to observe the sacred vow. The story of 
Prince Vessanfara which is widely appreclated, shows Prince 
Vessantara In fulfillment of his vow to give whatever he 1s asked to 
give, not only surrenders the palladium of his father's kingdom, but 
even his own wife and children. According to the Visuddhimaga, Great 
Enlightening Beings are concerned about the welfare of living beings, 
not tolerating the sufferings of beings, wishing long duration to the 
higher states of happiness of beings and being impartial and Just to all 
beIngs, by fulfilling the Paramita-charitable giving they fulfill all other 
paramitas. According to the Apadana, the Bodhisattva gave the gIÍt to 
the needy. He then observed precepts perfectly and fulfiled the 
paramitas 1n the worldly renunciation. He then attained the Supreme 
Enlightenmernt. 


HI. Dựƒcrent Kinds oƒ Dana: 

There are two kinds gƑ dang or charify: Firsf, giving oŸ goods. 
Second, giving the Buddha's truth to save sentlent beings. There are 
dlso two dịj[fƒerent kinds gƒ dang or chartfy: Firsf, pure or unsullied 
charity, which looks for no reward here but only hereafter (expecting 
no return). Secønd, Iimpure or sullied charity whose obJect 1s personal 
benefit (expecting something 1n return). There are three levels oƒ dang: 
The first level oƒ dana 1s the low degree of dana-paramita. With 
compassion, a person øIves alms (ordinary good§) to his relatives, wIfe, 
children... This 1s called Dana-parami or “siven In low degree.” The 
second level oƒ dana 1s the middle degree of dana-paramita. With 
compassion, a person his own head, eyes, arms, legs... This 1s called 
Dana-uppaparamI or “given in middle degree.” The third level oƒ dana 
1s the hiph degree of dana-paramita. With compassion, a person gIves 
his own life. This 1s called Dana-paramattha-paramI or “given In high 
degree.” Besides, there are three di[ƒerent kinds oƒ generosity: The firsf 
kind oƒ dang is “Giving oƒ material objectfs”: Cñving of material goods, 
that 1s, to give others money or øgoods. In this world, there 1s no one 
who 1s unable to perform some form of giving. No matter how 
1mpoverished one 1s, he should be able to give alms to those who are 
worst off than he or to support a public work with however small a 
donation, 1f he has the will to do so. Even If there 1s someone who 
absolutely cannot afford to do so, he can be useful to others and to 
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socIety by offering his services. Giving of goods (or donating materlal 
goods such as flesh, food, meat, prey, gIÍt, etc). Giving of wealth 
includes both outer and Iinner wealth. The outer wealth refers to one”s 
kingdom and treasures, one”s wife and sons. Those who practice the 
Bodhisattva way have no mark of self so they are able to give away 
therr kingdom, their homes and even their wIves and sons. Sakyamuni 
Buddha for example should have become a King, but he chose Iinstead 
to become a monk. He left his wife and his newly born son. 
Relinguishng the glory of royalty. He went to the sfate of 
homelessness. The Iinner wealth, on the other hand, refers to one”s own 
body, head, eyes, brains and marrow, skin, blood, flesh and bones. All 
can be given to others. 7e second kind oƒ dang is the “giving oƒ law”›: 
lf we feel satisfied only with the giving of wealth and materials, 
without helping sentient beings cultivate to transform theIr sufferings 
and afflictions, according to the Buddha 1s not enough. The Buddha 
reminded about the supreme method In helping sentient beings 1s tO 
help them cultivate wholesome deeds. According to the Maharatnakuta 
Sutra, Chapter XXIV, the Bodhisatva Wonderful Sound preaches 
Dharmaparyaya In varlous shapes to different beings according to theIr 
ability and capactty. In Chapter XXV, Avalokitesvara Bodhisattva also 
preaches Dharmaparyaya In various shapes to different beings. 
According to the Buddha, there are two gIfts, the carnal and spiritual. 
Of these two gifts, the spiritual 1s prominent. Giving of law means to 
teach others rightly. A person who has knowledge or wisdom 1n some 
field should be able to teach others or guide them even If he has no 
money or Is physically handicapped. Even a person of humble 
circumstances can perform giving of the Law. To speak of his own 
experience in order to benefit others can be his giving of the Law. 
Therefore, according to Buddhism, giving of the law 1s to teach and 
transform all living beings by explaining the Buddha-dharma to them. 
The thừữd kind oƑ dana ¡is the “giving of ƒearlessness”: Cñving of 
fearlessness means to remove the anxieties or sufferings of others 
through one”s own effort. To comfort others in order to help them 
overcome their difficult time can be considered as “giving of 
fearlessness.” When someone 1s terrified In encountering disasters or 
calamitles, we try fo use our own words or other efforts to remove his 
anxItIes, sufferings and afflictions, this 1s the gIft of fearlessness. The 
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gIiving of fearlessness 1s the best way that can attribute a peaceful and 
happy atmosphere for everyone. 

There are four kinds oƒ dang: Fïrsí, giving of pens for other people 
to wrife the sutras. Second, giving of ink for other people to write the 
sutras. 7Örđ, giving of the sutras for other people to reclIte. #ourth, 
preaching the sutras for sentlent beings so that they can cultivate to 
liberate themselves. There are five kinds oƒ qùnsgiving: Firsr, offer the 
alsmgiving to those from afar (a distance). Second, offer the almsg1ving 
to those going afar (going to a distance). 7Ùzrd, offer the almsgiving to 
the sick. #ourth, offer the almsgiving to the hungry. Fÿíh, offer the 
almsgiving to those wise 1n Buddhist doctrine. Besides these five kinds 
0ƒ giying: There are five kinds of people who pretend to give out Of 
goodness of their hearts. 7he ƒirsf kind øƒ givers: People who talk of 
gøoodness or giving, but they never carry out what they say, only hollow 
speech or empty promises. The second kind øƒ_ givers: People who 
speech and actions contradict one another. 7e third kind oƑ_ givers: 
People who give but their minds always hope that their actions wIll be 
compensated and be returned In some way. The ƒourth kind oƒ. givers: 
People who give little but want a great deal In return. 7ÐÒe fƒ†h kind oƒ 
øers: People who plant few seeds but wish to harvest abundance of 
fruits. 

There are seven kinds 0ƒ offerings: Firsr, almsgiving tO VISItOTS Or 
callers. Second, almsgiving to travellers. 7⁄zrđ, almsgiving to the sick. 
tFourth, almsgiving to the nurses. #7?h, almsgiving to the monasteries. 
Sixfh, almsgiving of daily food to the monks and nuns. Sevenrh, general 
almsgiving of clothing and food according to season. There are 
physical offerings (to offer service by one”s labor), spiritual offerings 
(to offer a compassionate heart to others), offerings of eyes (to offer a 
warm glance to others which will give them tranquility), offerings of 
countenance (to offer a sofÍt countenance with smile to others), oral 
offerings (to offer kind and warm words to relieve others), seat 
offerings (to offer one”s seat to others), and offerrings of shelters (to let 
others spend the night at one”s home). There are seven grounds ƒor q 
happy karma through benevolence to the needy: Firsí, aÌlmsgiving to 
Visitors, travellers or strangers. Second, help the sick and theIr nurses. 
Third, gifts of gardens and groves to monasterles. Fouríh, regular 
provision of food for the monks and the nuns. #7/h, regular provision of 
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clothes for the monks and the nuns. Š/xh, regular provision of 
medicines to the monks and the nuns. Sevenh, practice Almsgiving 
whenever possIble. According to The Middle Length Discourses oƒ the 
Buddha, Dakkhinavibhanga Sutra, there are seven kinds 0ƒ oƒfƒerings 
made to the Sangha: lirsf, one gives offering to a Sangha of both 
Bhikkhus and Bhikkhnis headed by the Buddha. Second, one gIves 
offering to a Sangha of both Bhikkhus and Bhikkhunis after the 
Tathagata has attained final Nirvana. 7⁄rđ, one gives offering to a 
Sangha of Bhikkhus. Ƒouwrih, one gives offering to a Sangha of 
Bhikkhums. Ƒÿh, one gives offering and saying: “AppoInt so many 
bhikkhus and Bhikkhunis for me from the Sangha. Sïxíh, one gIves 
offering, saying: “Appoint so many Bhikkhus for me from the Sangha.” 
Seyvenfh, one gøIves offering, saying: “Appoint so many Bhikkhunis for 
me from the Sangha.” 

According to the Kosa Sasfra, there are eighf causes 0ƒ dana or 
gIWing: Firsí, one ø1Ves as occaslon offers, or øIving 0Ÿ convenience or 
to those who come for aid. Second, giving for fear of evil. One gives 
{rom fear, or øIving out of fear. 7rđ, giving out oŸ grafitude or ø1ving 
in return for kindness received. One gives, thinking: “He gave 
something.” #ouríh, seeking-reward giving or anficipating gIfÍts In 
return. One gives, thinking: “[ øgive him something now, he wIll ø1ve 
me back something In the future.” Fÿih, giving because of tradition or 
custom, confinuing the parental example of giving (one gives, thinking: 
“It 1s good to give”). S¡xíh, giving because of hoping to be reborn In a 
particular heaven. Sevenfh, g1ving for gaIning name and fame or gIving 
1n hope of an honoured name. One gives, thinking: “TẾ [ make this gift I 
shall acquire a good reputation. Eiehíh, giving for personal virtue or for 
the adornment of the heart and life. According to the SangifL Suffq in 
the Long Discourses 0ƒ the Buddha, there are eight bases ƒor giving: 
Firsf, one øIves as occasion offer. Second, one gives from fear. 7ứrd, 
one gives, thinking, “he gave me something.” Fowríh, one g1ves, 
thinking: “he wIll give me something.” #/?h, one gives, thinKing: “1t 1s 
good to give.” 5¡/x/h, one gives, thinking: “IÏ am cooking something, 
they are not. lít would not be right not to give something to those who 
are not cooking.” Sevenfh, one gives, thinking: “If Ï make this giít I 
shall acquire a good reputation. #¡ehíh, one gives, thinking to adorn 
and prepare ones heart. 
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According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds oƒ pure giving gƒ Great Enliightening Beings: Enlightening 
BeIngs who abide by these ten principles can accomplish the supreme, 
pure, magnanimous giving of Buddhas. #ïrsí, Iimpartial giving, not 
discriminating among sentient beings. Second, giving according tO 
wishes, satisfying others. 7Ùzrđ, unconfused giving, causing benefit to 
be gained. Fourrh, giving approprlately, knowing superlor, mediocre, 
and Inferior. #?h, giving without dwelling, not seeking reward. S¡x?h, 
open giving, without clinging attachment. Sevenh, total gIving, being 
ulimately pure. Eiehíh, giving dedicated to enliphtenmeit, 
transcended the created and the uncreated. Minh, giving teach to 
sentlent beings, never abandoning them, even to the site of 
enlightenment. 7eníh, øg1ving with 1ts three spheres pure, observing the 
ØIver, receiver, and gift with right awareness, as being like space. 

Giving also tncludes boundless giving and no attachiment in acfs 0ƒ 
chariy: Boundless givinng will bring the benefactors Infinie and 
endless meritorIous retributions. There are five categorIes of boundless 
giving: #rsí, give to the Buddha. Second, give to the Sangha, or 
commumity of ordained Buddhist monks or nuns. 77⁄rđ, give to those 
who speak and eludicate the Proper Dharma. #ouríh, give to one”s 
father. F/ïh, give to one”s mother. According to the Diamond Sutra, the 
Buddha reminded Sibhuti about “acts of charity without attachmenf” as 
follows: “Subhuti! Bodhisattvas In truth have no attachment In cts of 
charity. One should not attach to sight while giving. One should not 
attach to sound, smell, taste, touch, or concIousness 1n g1ving. Subhuti Ï 
Bodhisattvas should give without attachment. Why 2? If they do, the 
merits and virtues are Iimmeasurable. Also, Subhuti! Bodhisattvas who 
give without attachment have equal amounts of merit and virtue. Ït 1s 
incomprehensible and Immeasurable. Subhutil If Bodhisattvas give 
with attchments, they are walking in darkness and see nothing. lf 
Bodhisattvas give wlitohout attachments, they are walking under the 
sunand everything 1s clear.” 

Besides, there are other kinds 0ƒ dang: Fïrst, g1ving out oŸ gratitude 
Or øIving In return for kindness received or one gives, thinking: “He 
gave something.” This 1s one of the eight causes of dana or gIving 
according to the Kosa Sastra. Second, g1ving courage fo someone. or 
bestowing of courage. The bestowing of confidence by every true 
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Buddhsst, 1.e. that none may fear him. Absence or removal of fear, one 
of the three forms oŸ øIving. Giving out of fear or ø1ving for fear of evil 
or one øIves from fear. This 1s one of the eight causes of dana or øIving 
according to the Kosa Sastra and Sangiti Sutta in the Long Discourses 
of the Buddha. 7Third, giving for personal virtue or for the adornment of 
the heart and life. This 1s one of the eight causes of dana or øIving 
according to the Kosa Sastra  #ourth, giving dedicated to 
enlightenment, transcended the created and the uncreated. Ƒ/ih, g1ving 
1n hope of bliss In the heaven, or giving because of hoping to be reborn 
1n a particular heaven. This 1s one of the eight causes of dana or ø1ving 
according to the Kosa Sastra. S/xíh, giving of the doctrine. Giving of the 
dharma to preach or to speak Dharma to save sentlent beings. Giving 
the Buddha's truth to save sentlent beings. Seyenh, giving because of 
tradition or custom or continuing the parental example of giving (one 
gIves, thinking: “Ít 1s good to g1ve.”). This 1s one of the eighf causes of 
dana or giving according to the Kosa Sastra. F¡ehíh, giving because of 
hoping to adorn and prepare one”s heart. This 1s one of the eight bases 
for gIving according to the Sangiti Sutfa in the Long Discourses of the 
Buddha. Niníh, g1ving as occasion offers, or øgIving 0Ÿ convenience or to 
those who come for aid. Giving according to wishes, satisfying others. 
Thịs 1s one of the eight causes of dana or gø1ving according to the Kosa 
Sastra and Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha. 7emih, 
givng approprlately, knowing superior, mediocre, and InÍ€rIor. 
Eleventh, g1ving for acquiring a good repufation, or øIving in hope of an 
honoured name (one gives, thinking: “If I make this gift I shall acquire 
a good reputation). This 1s one gives, thinking: “If I make thịs giít I 
shall acquire a good repufation. This 1s one of the eight bases for øIving 
according to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the Buddha. 
Thịs 1S also one of the eight causes of dana or giving according to the 
Kosa Sastra. 


LII.Dana and Being Repaid: 

The Buddha always reminded the four assemblies regarding dana 
with wish be repaid for good deeds, good results in the human and deva 
worlds, and real dana in Buddhism. #?zs/, Buddhists performed charity 
with generosity and with a pure mind which 1s freed from greed, 
hatred, and delusion can produce good results in the human world and 
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the world of celestial beings. A person of generosity can be reborn In 
the realm of the devas and stay there for so long; however, the benefit 
of mundane result 1s still within the cycle of birth and death. Second, 
usually people wish be repaid when granting or doing someone a 
favour. However, in Buddhism, when giving charity, one does not 
cherish the thought that he 1s the giver, and sentient beings are the 
receivers, what 1s gIven and how much 1s given, thus, in one”s mind no 
arrogance and self-conceit would arise. This 1s an unconditioned alms- 
ØIiving or compassion on equlity basis. The Buddha taught: “One should 
not wish to be repaild for good deeds. Doing good deeds with an 
Intenfion of getting repayment wIll lead to greed for fame and fortune.” 
lf you do good, then do It for the sake of doing service to some other 
beings. The happiness which arises In your mind together with the 
performance of the good deed 1s itself an extremely big reward. 


TẾ. Great Giving: 

Great Giving 1s the giving that wIll bring the benefactors great 
meritorious retributions In this life and next liíe. There are thirteen 
kimds oƒ great giving: Firsí, giving at the right time and momernt. This 
means to gøIve with perfect timing when someone 1s in desperate need. 
Second, giving to those who cultivate the proper path. This means to 
gIve to those who are on the path of enlightenment in Buddhism, which 
1S fO øIve to ordained Buddhists whose cultivated conducts are true and 
consistent with the Buddha”s teaching. 7⁄rđ, giving to the 1Ìl and the 
healer. Fourífh, giving to those who speak and elucidate the proper 
dharma of Buddhism, I.e., Dharma Masters who teach the sutras and 
propagate the Buddha Dharma. #h, giving to those who are about to 
go on a long journey. Š7x/h, to give to a king who has lost the throne 
and 1s searching for safety to evade the enemy. Seweníh, to g1ve tO 
those who are helpless against authority. Eighíh, to give to those who 
are handicapped, those enduring pain, suffering, and torture. Miníh, to 
gIive fo Bhiksus and Bhiksunis who maintain their virtuous precepts, at 
the right time and momert. 7eníh, to g1ve to those who cultivate for 
wIsdom, 1.e., those who practice mendicant conducts, having peace and 
purIty 1n the 1solated mountains and forests, praying to attain wisdom of 
enlightenment. Thus, there are not people who cultivate in luxury and 
wealth in great citles who enJoy all modern conveniences. EÏeventh, to 


327 


ØIV€ fO varlous amimals, 1.e., birds, fish, etc. 7Wweffih, to encourage 
others to øIve or reJolce in seeing others give. This means 1Ÿ one 1s 
unable to gIve because one has no means or ability to øive, yet when 
seeing others give, one 1s able to reJolce and be happy for the gIver by 
prasing that person. The Buddha called this “ReJoIce in others virtues 
and merits.” This 1s Iimportant because sometimes when people cannot 
give but seeing others give makes them extremely uneasy. AÀs 
Buddhists, 1t 1s Iimportant to avoid this selfish nature. 7Örfeenth, to 
sacrifice oneˆs life to save another person”s life. 


V. Dana-Paramia: 

Paramita-charitable giving: One should help other people, as best 
as one can, fo satisfy their needs. When giving charity, one does not 
cherish the thought that he is the giver, and sentient beings are the 
receivers, what 1s gIven and how much 1s given, thus, in one”s mind no 
arrogance and self-conceit would arise. This 1s an unconditioned alms- 
giving or compassilon on equlity basis. Dana paramifa 1s also a gate Of 
Dharma-illumination; for with 1t, in every Instance, we cause creafures 
to be pleasant, we adorn the Buddhist land, and we teach and guide 
stingy and greedy living beings. Some people think that they can only 
practice generosity If they are wealthy. This 1s not true. Some people 
who are wealthy seldom practice generosity. If they do, they do with 
the aim of gaining fame, merit, profiting, or pleasing others. Generous 
and compassion people are seldom rịch. Why? First of all, because they 
always share whatever they have with others, secondly because they 
are not willing to enrich their lives financially at the cost of others” 
poverty. Thus, the Buddha reminded us on the “Generosity-Paramita.” 
Generosity-Paramita means to we should consider everyone equally 
when we practice charitable giving, not discriminating agaisnt anyone, 
1.e. fo øIVe alms to relatives, and not to øIve alms to enemlies, ©fc. 

Charity or giving-paramifa, 1s to give away for the benefit and 
welfare of all beings anything and everything one 1s capable of gIving: 
not only material goods, but knowledge, worldly as well as religIous or 
spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, the ultimate truth). 
The Bodhisattvas were all ready to give up even their lives to save 
others. Charifty does not merely mean to gIive away what one has In 
abundance, but it Involves even the giving-up of one”s whole being for 
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a cause. Charity, or giving, Including the bestowing of the truth and 
courage giving on others. The path of giving. Giving Paramita 1s used 
to destroy greed, selfishness, and stinginess. The reward stimulated by 
Dana 1s Enrichment. The opposite of Charity 1s Meanness. In the Lotus 
Sutra, Introduction Chapter, Maitreya Bodhisattva addresses ManJusri 
Bodhisattva that within the ehile hair mark emitted by the Buddha, the 
World Honored One, he can see Bodhisattvas as numberless as the 
grains of the sands In the Ganges River are giving all kinds of charity 
such as gold, silver, pearls, seashell, diamonds. Not only do these 
Bodhisattvas give valuable obJects, but they even give their bodies, 
therr own flesh, their hands and feet. These Bodhisattvas practice such 
giving In order to attain the supreme enliphtenment. According to the 
Maharatnakuta Sutra, Bodhisattvas who have attained the realization 
of the non-arising of dharmas always practice dana-paramita for the 
benefits of other sentient beings. In the Chapter XII: Devadatta, 
Sakyamumi Buddha himself describes that during many thousands of 
aeons that long back when he had been a king, he had taken the strong 
resolution to arrive at supreme perfect enliphtenmernt. For that he 
exerted himself to fulfil the Six Paramitas and He has given 
innumerable without a thought of self-complacency. Also in this 
chapter, Bodhisattva Prajnakuta says that he himself had seen the 
Blessed Sakyamuni, the Thathagata performing numberless charitable 
tasks while he was striving after enliphtenment. And during many 
aeons the Buddha did not feel satisfied about His arduous tasks. He 
went everywhere for the welfare of sentient beings. In short, 
practitioners who cultivate merits alongside wisdom always mindfully 
develop unaffected compassion like a loving mothers spare for thetr 
preclous child, by considering how all tormented beings are our 
mothers, who have raised us with kindness again and again. 
Practiioners who cultivate merits alongside wisdom always try tO 
complete the perfection of generosity, and always try to enhance the 
mind that gIves without attachment, transforming the body, wealth and 
collection of virtue of the three times Into obJec(s desired by each 
sentient being. 
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VI. Though(s Arise When There Are People Coming To Ask For 

Charity: 

According to Venerable Thích Hải Quang in the Letters to 
Buddhists Followers, the Buddha taught that lay Buddhists 
Bodhisattvas should practice the “Conduct of Giving.” When someone 
comes to ask for assistance, 1t 1s Important to øIve rise to the following 
thoughts In order to avoid having regrets, sadness, angøer, Or øØ1VIng rIse 
to various thoughts of greed, hatred, and ignorance toward the receIver 
of charity, only to decrease or lose the virtues and merits they would 
have obtained from the acts of practicing charity. First, following the 
teachings of the Buddha. When someone needs assistance, we should 
use the sincere mind to think that all the Buddhas in the ten directions 
across the three time-spans of past, present, and future are able to 
attain the Ultumate Enlipghtenment because of their ability to fully 
realize the “Giving Paramita.” Now that we are Buddha”s children, 1ƒ 
we wish to attain enlightenment or to become Buddha, it 1s absolutely 
essential for us to follow the Buddha”s teachings. We should practice 
His Teachings. We must dilipently cultivate the conduct of giving In 
order to eliminate varilous mind states of greed, selfishness, and 
stinginess. In this way, our practice of giving of today demonstrate we 
are following the teachings of the Buddhas. 

Second, giving rise to the thought that asking person 1s a good 
knowledgeable advisorWhen someone comes and asks for assistance, 
we should think. From many lives In the past until now, we have been 
unbelievably greedy and stingy; thus, gathering and accumulating as 
much as possible are the only things we have known, while we refuse 
to gIive and let go of anything. Or even when we did give, we still feel 
regrets and sadness later, or we may have gIven but our minds were 
not peaceful and joyous while giving. Therefore, we confinue to 
remain as unenlightened mortals drifting and drowning In the sIx 
realms of the cycle of rebirths. If we are like this in this life, who 
knows what we wIll be like In the nex le! Where are all of our 
pOssessions from the former lives? It will be the same way with the 
pOssessilons of this life because once we die, we must leave behind 
everything, as we wIll not be able to bring anything along with us. 
Fortunately, in this life, we are knowledgeable of Buddhism, we know 
clearly the Buddha”s teachings with regard to the conducfs of giving. 
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So why should we not courageously practice what we know In order to 
eliminate our old selfish greedy habits? Now immediately after we 
have Just developed our minds to carry out the conduct of giving, 
someone comes to ask for assistance. It Is truly a good opportunIty. 
Because owing to this person we are able to abandon the greed and 
selfishness that have followed us from the Infinite past to the presernt; 
we are able to accomplish the mind of “Letting Go” and the giving 
conduct of a saintly being; we will be able to accomplish the varlous 
fruits of enlightenment and liberation In the future; the person who has 
asked us Is truly our good knowledgeable advisor, our benefactor, as 
well as our cause for enlightenment; If one 1s able to give rise fo and 
hold on to these thoughts, that good charitable person will feel happy 
and honored from giving without having the sliphtest worrles and 
Tegrefs. 

Third, giving rise to the thought of wealth and luxury In another life 
or affaining the meritorlous retributions In the Desire World. When 
seeing the needy person approaching us, we should hold the following 
thought: Just as the Buddha taught, all conducts of giving will result in 
wholesome retributions. This means one will be a wealthy person 
reaping meri(s in the human realm or will be born in Heaven to be a 
Heavenly Being with complete supreme blessings of the Heaven. 
Talking about the merifs and virtues of the conduct of gIving, IÝ we 
practice conduct of giving, even I1f our minds do not gIve rise to the 
wish of being rích and wealthy ¡In the future in Heaven or Human 
realms, those meritorious retributons from giving will come to us 
naturally. In the present life, we are wealthy, having extra money to 
spend on nice cars, homes, etc. because 1n the former life, we practiced 
giving. Thus, In this le we are able to reap the wholesome karmic 
retribution In this way. I we Just look to the outside world and our 
surrounding, 1t wIll be obvious how many people live In poverty, not 
having enouegh of anything, but must struggle to make 1t from day to 
day. It 1s because In their former lives, these people were consumed 
with greed, stinginess, and never opened their hearts to ø1ve to anyone. 
Consequently, in this life, they must suffer and struggle In povery as 
therr karmic retributions. We are fortunate to be able to rely on the 
wholesome karma of the past enabling us to live luxurious lives; 
therefore, we should give more so that the wholesome merifs of the 
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present wIll increase with each passing day. An In the future lives, we 
will avoid the karmic consequences of not having enouph. lf one 1s 
able to hold these thoughts that are true to the Proper Dharma, the good 
person will feel happy and honored to give without having sadness, 
regrets, and resentmernIs. 

Fourth, when someone asks us for assistance, we should think that 
practicing the conduct of giving wIll help us eliminate the two evil 
characteristics of preed and stinginess. Fifth, look upon those who ask 
for charity as family and friends. When someone asks for assistance, 
we should think that from Infinite past till now, 1n the six realms In the 
cycle of rebirths, sentient beings continue to follow their karmic actions 
fo go up and down constantly, changing their appearances; sometimes 
they are relatives and friends, but once they pass on to another life, 
covered by ignorance, they are no longer able to recognize one 
another. Today we develop the mind to give because those asking for 
assistance can very well be our family and friends of the past or, who 
knows, 1t 1s possIble, in the future lives they will become a part oŸ our 
Immediate or extended family. Having these thoughts we should be 
happy to give without the sliphtest regrets or feel we have given In 
vain. 

Sixth, in the process of endless births gives rise to the thought of 
liberation. When someone asks us for assistance, we should think that 
all Buddhas and Bodhisattvas, as well as other greatly enlipghtened 
sages were able to attain the Bodhi Mind and are liberated from the 
cycle of rebirths because they were able to attain the conduct of Giving 
Paramita. Owing to the fact that they have achieved the Giving 
Paramita, these greatly enliphtened beings are able to eliminate the 
cycle of reincarnations. Às for us, sentient beings, in the near future we 
wIll abandon this body and then we will be born with another body in 
another life and will continue to go up and down 1n the six realms of 
the cycle of rebirths. In this way, from Infinite and endless aeons ago to 
the present, we have lived and died, died and lived, and yet we are still 
unable to free ouselves from this viclous cycle of birth and death. 
Therefore, 1n this life, we must be determined to develop the vow to 
practice the conduct of giving without regression. All sentient beings 
who come fo us for assistance are our benefactors and are great 
opportunitles for us to attain the Giving Paramita In the future. Only 
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practicing this we will be able to attain enliphtenment and find 
liberation from ¡infinite and endless lives of births and deaths In the 
future. 

Seventh, using the conduct of øg1ving as a means of assistance to all 
sentient beings. Eighth, giving rise to the thought of attaining the path 
of enlightenment. When we see a needy person approaching us, we 
want to hold the following thoughts: among the SIx Paramita Practices 
attained by Maha-Bodhisattvas and the Buddhas, the gIving paramifas 
1S first. These Virtuous Beings are able to attain the Giving Paramita 
because they have often carried out the conducts of øgIving with a non- 
retrogression mind In Iinfinite and innumerable kalpas In the past, but 
are never tired, bored, nor will they rest and stop such practices. 
Therefore, they are to accumulate Iinfinite, endless, and unimaginably 
supreme meritorious retributions. If those who meritorIous retrIbutions 
were used to give to all the sentient beings 1n the ten đirectlons of 
Infinie universes for infinite and innumerable kalpas they would still 
have some left the meritorious blessing of the Maha-Bodhisattvas are 
inherently limitless; furthermore, at the present time, they have 
affained the various enlighten stages of Maha-Bodisattvahood, and are 
on theIr way to the realization of the Ulumate Enlightenment. As lay 
Buddhists, cultivating for Bodhisattvahood, we should also follow these 
enlightened beings” virtuous paths. This means we should work within 
our means and limitations to practice the conduct of giving. lÝ our 
conducts of giving result in any wholesome virfIous or merIfOrIOuS 
consequences, then we should not vow or pray to be reborn In the 
Heaven or Human realms In order to reap those merIfOrIOuS 
retributions. This 1s because no matter how mụuch pleasure we may 
enJoy from those wholesome meriforIous retributions 1n the heaven and 
human realms, In the end, we wIll be able to escape and free ourselves 
from the cycle of birth death. In contrast, we should be determined to 
dedicate all those merits and virtues fo adorn our future state of 
Ultumate Enlightenment. We conftinue to give without resting. 


VII. Why Should We Pracfice Giving?: 

The Buddha always reminded the four assemblies regarding dana 
with wish be repaid for good deeds, good results in the human and deva 
worlds, and real dana in Buddhism. #¡zs/, Buddhists performed charIity 
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with generosity and with a pure mind which 1s freed from greed, 
hatred, and delusion can produce good results in the human world and 
the world of celestial beings. À person of generosity can be reborn In 
the realm of the devas and stay there for so long; however, the benefit 
of mundane result 1s still within the cycle of birth and death. Second, 
usually people wish be repaid when granting or doing someone a 
favour. However, in Buddhism, when giving charity, one does not 
cherish the thought that he is the giver, and sentient beings are the 
receivers, what 1s gIven and how much 1s given, thus, in one”s mind no 
arrogance and self-conceit would arise. This 1s an unconditioned alms- 
ØIving or compasslon on equlity basis. The Buddha taught: “One should 
not wish to be repaild for good deeds. Doing good deeds with an 
Intentfion of getting repayment will lead to greed for fame and fortune.” 
lf you do good, then do 1t for the sake of doing service fo some other 
beings. The happiness which arises In your mind together with the 
performance of the good deed 1s itself an extremely big reward. 
According to Venerable Thích Hải Quang ¡in Letters to Buddhist 
Followers, fhere are ƒourteen redsons ƒor wus f0 pracfice Giving: The 
firsf reqson, ø1Ving possessions are truly what 1s ours, but remaining 
pOSsessions Inside our homes, really not belong to us. This 1s true 
because the wholesome retributions of giving wIll be with us forever 
from life to life; therefore, they are ours. In contrast, the possesslons 
Inside our homes are not really ours, but they belong to the following 
five masters: floodwater will rise to take away everything, raging fire 
wIll burn down everything, family and relatives waste and destroy, 
corrup(ed officials, bandits and thieves wIll take away everything, and 
spending for medicatlons for sicknesses. 7 second reason, gø1ven 
OSSesslons are secured, but remaining possesslons are not secured. For 
pOssessions that have been given will have their own approprlate 
retrIibutions holding them for us for many lives to come without being 
lost. No matter where we are born in whatever life, they wIll always 
follow us, as stated In the Law of Karma, whatever you do, 1t will find 
1fs way back to you. Whereas, possessions that have not been given, 
may be taken by the above mentiond five masters In (1l). The third 
reason, ø1Ven possesslons do not need to be safeguarded, but remaIning 
pOSsessions must be safeguarded. For possessions that are given will 
now belong to others and It 1s up to them to safeguard theIr possesslons, 
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we do not have to worry about safeguarding those possessions any 
longer. Whereas, remaining possessions In our homes must be carefully 
watched because 1ƒ we don't, we fear they will be taken away from us. 
The fourth reason, ø1ven possesslons are the happines of the future, but 
remaining possessions are only the happines of the present. This means 
1f we gIve 1n this lie, then In the next life or many future lives after, the 
meriforious retributions from giving will follow us and we wIll always 
have wealth and luxury. Whereas the remaining possessions, things 
that we have not given or we are not willing to give, will bring us 
wealth, luxury, and hapiness In the present life. The fiffh reason, øg1ven 
possessions wIll no longer be bound by greedy desires; whereas 
remaining possessions wIll Increase greed. This means If we are able 
to gIive, then we wIll be able to eliminate our greedy desires toward 
money and possessions. However, the remaining possessions will 
Increase our greed and attachment to them. The sixth reason, gø1ven 
pOSSessions are no longer worrisome, but remaining possessions are 
Worrisome. lÝ possessions that are øgIven away, It 1s no longer necessary 
for us to worry or think about them, but 1Ÿ they remain, here wIll be 
constant worrying that someday they will be taken way from us. 7e 
Seventh reason, ø1ven possesslons are no longer feared, but remaining 
pOSsessions must be feared. If possessions are given, then there 1s no 
fear that the “five masters” will steal from us, but 1f they remain, they 
wIll make us fearful and anxious that the “five masters” can come and 
steal them away at any moment. The eighfh reason, ø1ven possesslons 
are the pillars of the Proper Path, but remaining posessions are the 
pIlars of the devil. If we give, then one day we wIll attain the Giving 
Paramta and become a Maha-Bodhisatva; while remaining 
pOSsesslons due to stinginess and frugality wull result in being a hungry 
ghost In the next le. The ninth reason, gIVen poOssessions are 
boundless, but remaininng possessions are limited. This means 
pOSsesslons that are øgIiven will be the meritorious retributions for many 
reincarnations to come, but remaining possesslons are limited and will 
only be available In this life, but wIll not be there In the next. The fenth 
reason, ø1ven possesslons wIll bring hapines, but remaining possessions 
wIll cause suferings because they must be safeguarded. The eleventh 
reason, ø1ven possesslons will lead to greater freedom, but remaining 
possessions wIll lead to greater Imprisonmert. If we are able to give, 
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then, though we are still bound, we have freedom to some degree, but 
remaining possessions will entrap us even more, so no matter where 
wWwe øo, Wwe are always worrying about them. The welfih reason, g1ven 
OSS€SSIOnS are meritOrlOus, but remaining possessions are not 
meritorilous because someday we will spend them all. The thirfeenth 
ređason, ø1Ven possessions are the practices of a great gentleman, but 
remaining possessions are not the practices of a great gentleman. Only 
a person who Is truly a great gentleman wIill know to give. While a 
pretender will never know to give, but will mainfain and hold on to 
everything he or she owns. The ƒourteenth reason, 81Ven pOSsesslons 
are praised by the Buddha, but remaining possessions are praised by 
ordinary people. This means those who give accord with the minds of 
the Buddhas of Infinite compassion, so these people are praised by the 
Buddhas and Bodhisattvas. Those who are selfish and stingy accord 
with the minds of ordinary people and wIll be praised by ordinary 
people. They wil not be praised the Budhas and BodhIsattvas. 


VIII. The Meris oƒ Alns-Giving: 

The Buddha always reminded lay-people about the merifs of alms- 
giving to the poor and the needy, or offer gifts to a Bhikhu or 
commumity of Bhikhus. Offer gifts to Bhikhu or community of Bhikhus. 
Offerings to the monks and the nuns necessary things for a monastic 
livinng from lay Buddhists (clothes, food, medicine, blankets, etc). 
Monks and nuns should always remember their debts to the giveers are 
so heavy that even a grain of rice weiphs the weight of a Sumeru 
Mountain. Once Monks and Nuns renounced their worldly life, they 
totally depend on the people who make charitable donations such as 
clothes, food, medicine and blankets. These øivers work hard to make 
ther living, to take care of themselves and to support the Order. 
Sometimes, no matter how hard they work, yet they donthave enough 
to live on. Lay Buddhists are sometimes homeless, yet they still save 
money to support the Sangha. For those reasons, 1f the Sangha misuse 
the money or whatever offered, then every seed of rice, every 
milimeter of fabric shall have their debts. If the Monks and the Nuns 
don”t do their best to cultivate themselves and help liberate others, 
whatever they receive 1n this lie must be repald In the next 
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reincarnation to the fullest by becoming slaves, or being dogs, pIgs, 
cows, water buffalos, etc. 

According to Venerable Thích Hải Quang ¡in the Letters to 
Buddhists Followers, the Buddha taught that lay Buddhists Bodhisattvas 
should practice the “Conduct of Giving.” When someone comes to ask 
Íor assistance, 1t 1s Imporfant to give rise to the following thoughts In 
order to avoid having regrefs, sadness, anger, Or ØIVIng rIse fO VarIOuS 
thoughts of greed, hatred, and ignorance toward the receiver of charity, 
only to decrease or lose the virtues and merits they would have 
obtainned from the acts of practicing charity. Fữsứ, ƒolowing the 
teachings oƒ the Buddha: When someone needs assistance, we should 
use the sincere mind to think that all the Buddhas in the ten directions 
across the three time-spans of past, present, and future are able to 
attain the Ultumate Enlipghtenment because of their ability to fully 
realize the “Giving Paramita.” Now that we are Buddha”s children, 1ƒ 
we wish to attain enlightenment or to become Buddha, it 1s absolutely 
essential for us to follow the Buddha”s teachings. We should practice 
His Teachings. We must diligently cultivate the conduct of giving In 
order to eliminate varilous mind states of greed, selfishness, and 
stinginess. In this way, our practice of giving of today demonstrate we 
are following the teachings of the Buddhas. Second, giving rise to the 
thought that asking person 1s a good knowledgeable qdvisor: When 
someone comes and asks for assistance, we should think. From many 
lives in the past until now, we have been unbelievably greedy and 
stingy; thus, gathering and accumulating as much as possible are the 
only things we have known, while we refuse to give and let go of 
anything. Or even when we did give, we still feel regrets and sadness 
later, or we may have given but our minds were not peaceful and 
Joyous while øiving. Therefore, we continue fo remain as 
unenlightened mortals drifting and drowning In the six realms of the 
cycle of rebirths. If we are like this in thịs life, who knows what we wIll 
be like In the nex life! Where are all of our possessions from the 
former lives? It will be the same way with the possesslons of this life 
because once we die, we must leave behind everything, as we wIll not 
be able to bring anything along with us. Fortunately, In this life, we are 
knowledgeable of Buddhism, we know clearly the Buddhaˆs teachings 
with regard to the conducts of giving. So why should we not 
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courageously practice what we know in order to eliminate our old 
selfish greedy habits? Now Iimmediately after we have Just developed 
our minds to carry out the conduct of ø1ving, someone comes to ask for 
assistance. lt 1s truly a good opportunity. Because owing to this person 
we are able to abandon the greed and selfishness that have followed us 
from the Infinite past to the present; we are able to accomplish the 
mind of “Letting Go” and the giving conduct of a saintly being; we wIll 
be able to accomplish the various fruits of enlightenment and liberation 
in the future; the person who has asked us 1s truly our good 
knowledgeable advisor, our benefactor, as well as our cause for 
enlightenment; 1Ÿ one 1s able to give rise to and hold on to these 
thoughits, that good charitable person will feel happy and honored from 
giving without having the slightest worrles and regrets. Third, giving 
rise o0 the thought oƒ wealth and luxury in another le or qffaining the 
meritoriows refribufons ín the Desire World: When seeing the needy 
person approaching us, we should hold the following thought: Just as 
the Buddha taught, all conducts of giving will result in wholesome 
retrIibutions. This means one wIll be a wealthy person reaping merIfs in 
the human realm or will be born in Heaven to be a Heavenly Being 
with complete supreme blessings of the Heaven. Talking about the 
merifs and virtues of the conduct of giving, 1Ÿ we practice conduct of 
ØIving, even 1ƒ our minds do not gIve rise to the wish of being rích and 
wealthy in the future in Heaven or Human realms, those merIforIous 
retributions from giving will come to us naturally. In the present life, 
we are wealthy, having extra money fo spend on nice cars, homes, efc. 
because In the former life, we practiced giving. Thus, in this liÍe we are 
able to reap the wholesome karmic retribution In this way. If we Just 
look to the outside world and our surrounding, 1t will be obvious how 
many people live In poverty, not having enough of anything, but must 
strugsle to make 1t from day to day. It 1s because In their former lives, 
these people were consumed with greed, stinginess, and never opened 
their hearts fo gIve to anyone. Consequently, in this life, they must 
suffer and strugsle In povery as their karmic retributions. We are 
fortunate to be able to rely on the wholesome karma of the past 
enabling us to live luxurious lives; therefore, we should gøIve more so 
that the wholesome merits of the present will Iincrease with each 
passing day. An in the future lives, we wIll avoid the karmic 
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consequences of not having enough. If one 1s able to hold these 
thoughts that are true to the Proper Dharma, the good person wIll feel 
happy and honored to give without having sadness, regrets, and 
resentments. Fourth, in order to conquer evil: When someone asks us 
for assistance, we should think that practicing the conduct of giving will 
help us eliminate the two evil characteristics of greed and stinginess. 
FỰ th, look upon those who ask for charity as family and friends: When 
someone asks for assistance, we should think that from infinite past till 
now, In the six realms In the cycle of rebirths, sentient beings continue 
to follow theIr karmic actions to øo up and down constantly, changing 
theIr appearances; sometimes they are relatives and friends, but once 
they pass on to another life, covered by Ignorance, they are no longer 
able to recognize one another. Today we develop the mind to give 
because those asking for assistance can very well be our family and 
Ífriends of the past or, who knows, It 1s possible, In the future lives they 
wIll become a part of our Immediate or extended family. Having these 
thoughts we should be happy to give without the sliphtest regrets or 
feel we have given In vain. Sixh, im the process 0ƒ endless births gives 
rise (to the thought oƒ liberafion: When someone asks us for assistance, 
we should think that all Buddhas and Bodhisattvas, as well as other 
greatly enlightened sages were able to attain the Bodhi Mind and are 
liberated from the cycle of rebirths because they were able to attain the 
conduct of Giving Paramita. Owing to the fact that they have achieved 
the Giving Paramita, these greatly enlipghtened beings are able to 
eliminate the cycle of reincarnations. As for us, sentlent beings, In the 
near future we will abandon this body and then we will be born with 
another body In another life and will continue to go up and down 1n the 
sIix realms of the cycle of rebirths. In this way, from Infinite and endless 
aeons ago fo the present, we have lived and died, died and lived, and 
yet we are still unable to free ouselves from this vicious cycle of birth 
and death. Therefore, In this le, we must be determined to develop 
the vow to practice the conduct of giving without regression. All 
senfient beings who come to us for assistance are our benefacfors and 
are greaf opportunifles for us to attain the Giving Paramita In the 
future. Only practicing this we will be able to attain enliphtenment and 
find liberation from Infinite and endless lives of births and deaths In the 
future. Seyernfb, using the conduct of ø1ving as a means of assistance fo 
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all sentlent beings. Eighứh, giving rise to the thought of attaining the 
path of enlightenment. When we see a needy person approaching us, 
we want to hold the following thoughts: among the SIx Paramita 
Practices attained by Maha-Bodhisattvas and the Buddhas, the gIving 
paramitas 1s first. These Virtuous Beings are able to attain the Giving 
Paramita because they have often carried out the conducts of øgI1ving 
with a non-retrogression mind In Infinite and Iinnumerable kalpas In the 
past, but are never tired, bored, nor will they rest and stop such 
practices. Therefore, they are to accumulate Infimte, endless, and 
unimaginably supreme meritorlous retributlons. Ilf those who 
me€riforIous retributions were used to give to all the sentient beings In 
the ten directions of Infinite universes for Infinite and innumerable 
kalpas they would still have some left the meritorious blessing of the 
Maha-Bodhisattvas are Inherently limitless; furthermore, at the present 
time, they have atfained the varilous enlipghten stages of Maha- 
Bodisattvahood, and are on their way to the realization of the Ultimate 
Enliphtenmernt. As lay Buddhists, cultivating for Bodhisattvahood, we 
should also follow these enlightened beings" virtuous paths. This means 
we should work within our means and limifations to practice the 
conduct of giving. lf our conductfs of g1ving result in any wholesome 
VITfUOUS Or merifOrlous consequences, then we should not vow or pray 
to be reborn In the Heaven or Human realms In order to reap those 
meritorious retributions. Thịs 1s because no matter how much pleasure 
we may enJoy from those wholesome meriforlous retributions in the 
heaven and human realms, 1n the end, we will be able to escape and 
Íree ourselves from the cycle of birth death. In contrast, we should be 
determined to dedicate all those merits and virtues to adorn our future 
state of Ultimate Enlightenment. We conftinue to give without resting. 


1X. Real Dana: 

The Buddha always reminded the four assemblies regarding dana 
with wish be repaid for good deeds, good results in the human and 
deva worlds, and real dana in Buddhism. FEirst, Buddhists performed 
charity with generosity and with a pure mind which 1s freed from greed, 
hatred, and delusion can produce good results in the human world and 
the world of celestial beings. À person of generosity can be reborn In 
the realm of the devas and stay there for so long; however, the benefit 
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of mundane result 1s still within the cycle of birth and death. Second, 
usually people wish be repaid when granting or doing someone a 
favour. However, in Buddhism, when giving charity, one does not 
cherish the thought that he 1s the giver, and sentient beings are the 
receivers, what 1s gIven and how much 1s given, thus, in one”s mind no 
arrogance and self-conceit would arise. This 1s an unconditioned alms- 
øIving or compasslon on equlity basis. The Buddha taught: “One should 
not wish to be repaid for good deeds. Doing good deeds with an 
Intenfion of getting repayment wIll lead to greed for fame and fortune.” 
lf you do good, then do 1t for the sake of doing service fo some other 
beings. The happiness which arises In your mind together with the 
performance of the good deed 1s itself an extremely big reward. 


X. Real Alnsgtivings & Pretending Giving Alms: 

Real almsgivings Involve developing an attitude of willingness to 
give away whatever one has in order to benefit sentient beings. 
Besides, there are people who pretend to give out of goodness of their 
hearts. These are people who cultivate body but do not cultivate the 
mind. These are people who have the appearance of true cultivators by 
showing to other people that they always give alms, but instead they 
yearn for fame, notoriety, wealth, etc. Thus, cultivating In this way 1S 
entirely contradictory to the Buddha”s teachings and they are better off 
not doing anything. According to Buddhism, there are ƒive kinds oƒ 
people who pretend to give out 0ƒ goodness gƒ their hearfs: The ƒirst 
kind are those who talk of goodness or giving, but they never carry out 
what they say, only hollow speech or empty promises. The second kind 
are those whose speech and actions contradict one another. The fhird 
kind are those who give but their minds always hope that theIr actlons 
wIll be compensated and be returned in some way. The ƒourth kind are 
those who give litfle but want a great deal In return. The fifth kind are 
those who plant few seeds but wish to harvest abundance of fruIts. 

Also according to Buddhism, there are also twelve kinds 0ƒ people 
who haye truly good heart and genuine giving: Firsf, benefit others 
without asking for anything in return. Second, help others without 
wishing for something 1n return. 7rđ, make offerings to others without 
wishing for compensation, not even to be thanked. ourth, lower 
themselves, or less emphasis on self-Importance, so others” wishes wIll 
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be fully realized. Fÿ¡h, let go of things that are difficult to let go. Sïxíh, 
tolerate things that are difficult to tolerate. Sevenih, accomplish things 
that are difficult to accomplish. #¡øhíh, rescue when 1t 1s difficult to 
rescue. Minh, not to discriminate between relatives or strangers, but 
maintain an equal and fair mind In helping others as well as carrying 
out conducts that are proper to the truths. 7eníh, speak of goodness, 
then they should be able to “make good” what they say. This means 
speech and action are consistent with one another. #Jeyenrh, have kind 
and gentle souls, who often carry out wholesome conducts without 
boasting to everyone. 7wefƒfih, have only Infent 1s simply to help others. 
Otherwise, they do not hope for fame, praise, notorlety or for self- 
benefits. 


XI. Thưừty Types 0ƒ Impure Giving: 

Almsgivings have the resultant benefits now and also hereafter In 
the form of reincarnation, as neglect or refusal will produce the 
Opposite consequences. The Buddha taught: “Greed is the origin of 
Varlous pains and sufferings In the cycle of births and deaths. For If 
there 1s greed, there 1s attachment; 1f there 1s attachment, there 1s 
bondage; 1f there 1s bondage, there 1s the cylcle of briths and deaths; 1f 
there 1s a cycle of rebirths, one 1s still a sentlent being; 1ƒ one 1s still a 
sentlent being, there are still pains, sufferings, and afflictions.” 
Realizing the calamities from greediness, the Buddha emphasized a 
dharma door of generosity. However, there are still many people who 
give alms for fames. These people do not give out of the goodness of 
their hearts, but what they give are impure. According to Venerable 
Thích Hải Quang ¡in Letters To Buddhist Followers, there are thirty 
types of giving that are not pure that the givers wIlÏl neither gain merits, 
nor wIll they be called “People who give out of the goodness of their 
hearts”. The ƒfirsf fype 1s to give while having delusional and chaotic 
Views, similar to gøIving to “ghosts,” so people will no longer bother 
them. Otherwise, there Is not an ounce of compassion. This also 
indicates people who give depending on their moods, meaning 1f they 
are happy they wIll gIve, 1ƒ they are sad they wIll not give, or they may 
ask for 1t back, or going as far as Insulting people while In the process 
Of gIving. The secondđ fype 1S tO g1V€ to return a favor, or fo even out a 
past favor. The third fype 1s to g1ve wIthout having any compassion. The 
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ƒourth tfype 1s tO g1ive because of form desire. This Is seeing an 
individual who 1s beautiful, and so one pretends to give in hope of 
gaIning sexual relations with that person or give 1n hope of winning that 
person as a spouse. 7Ù ƒïƒ?h fype 1s to give and then make threats. 
Make bribes to a person or threaten the person with “blackmaIl,” so the 
individual wIll not dare go to the authoritles. 7£ sixfh fype 1S tO use 
poIsonous foods to give to someone with the purpose to murder that 
person. The sevenfh fype 1S to use knives, dagøers, weapons, gøuns, 
tanks, bombs, bullets, etc, 1.e., military assistance. The eighth fype 1S tO 
gIve because of pralses. The ninh fype 1s to ø1ve because someone has 
a marvelous voIce. 7 fenth fype 1s to give by basing on someone”s 
physical characteristics. These are people who have the unique ability 
to foretell someone”s future based on their physical characterIstics. 
Thus, they may see someone as being poor now but that person”s 
future 1s promising, so they give now In order to win that person Over, 
hoping In the future that individual will remember them. 7he eleventh 
fype 1S tO give give In hope of winning someone”s friendship. The 
twelƒth fype 1s to give 1n hope to learn the tricks of the trade. These are 
people who realize a person”s talents despite the fact such a person 1s 
Of “lower status,” so they pretend to give and befriend such an 
individual hoping to steal that person”s ideas to benefit themselves. 7e 
thirteenth tfype 1s to g1ve but doubt whether there wIll be retributions or 
not. These are people who give but are still skeptical whether theIr 
good deeds wIll bring them benefits in the future. This 1s a ftype of 
giving In hope of something In return. The ƒourteenth fype 15 to g1ve but 
only after insulting someone until gaining contentment. The ƒfifieenth 
fype 1S to gIve but thereafter begin having regrets, resentments, and 
angers. 7e sixfeenth fype 1s to give and then say to the receIvers, “1n 
the future you will become servanfts, slaves, or various animals such as 
buffaloes and horses to repay the debts you owe me.” The seventeenth 
fype 1S to øIve and then say in the future I will reap great merItOrIous 
retrIibutions of wealth and luxury. 7h eighfeenth fype 1s tO g1ve out Of 
fear of old age, sickness, and death. Meaning when they are young and 
healthy, the tought of øgiving never crosses their minds, but when they 
are old, weak, bedridden, afaid they will be condemned to hell or 
hungry ghost, only then are they willing to dispense their fortunes to 
give, hoping to escape their potential fates. The ninefeenth fype 1S tO 
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give In hope of being known throughout the land as a “Great 
Benefactor.” The fwenfieth fype 1s tO g1ive because of Jealousy or to 
ridicule others. Thịs 1s giving based on ulterior motIves, such as “you 
only gave one, but I gave tens and thousands more" in order to ridicule 
someone. Otherwise, there Is not any purity or compassion 1n this 
charitable act. This type of giving 1s to show off how much power and 
wealth one has over another person. 7£ fwenfy-firsf fyp© 1s fO Ø1V€ 
because of fondness for wealth and notoriety. This refers to people 
who notice a family 1s wealthy and influential, so they pretend to gIve 
hoping to get to know or marry Into the family, such as buying gIÍts, 
doing favors, etc. 7e enfy-second fype 1s to g1ve 1n hope of marriage. 
Thịs refers to people who notice another family as having a boy or a 
girl who 1s precIous, talented, but that family 1s poor; thus, in wishing to 
marry the child as a husband or wife, these people pretend to gIve to 
the family to win the family over. The fwenfy-third fype 1S tO Ø1ve 1n 
hope of having a son or a daughter. This refers to people who despite 
having wealth are not charitable people. As they get older but have no 
children or have all girls, but no boys, or all boys but no girls, only then 
are they willing to dispense their money to give. However, their øIving 
1S not øenuine or arIsing from compassion because their only Intention 
1S fo pray to have a child. 7he fwenfy-ƒourth type 1s to g1ve In hope of 
being wealthy. This refers to people who are already wealthy, so they 
give more In hope of being even richer. The fwenfy-fIƒfth fype 1S fO Ø1V€ 
in hope that 1f [ give In this life, in the next life I[ wIll be rịch. Thịs 1S 
giving for self-benefit, calculating the loss and gain of this life, the next 
life, and so forth. 7h fwenfy-sixth fype 1S not to g1ve to the poor, but 
spend all of oneˆ”s focus to gIve to the rịch. This refers to people who 
show disrespect and have not the slightest compassion for those less 
fortunate, yet when they see wealthy and influential people, they g1ve 
readily in hope of befriending these people. 7he wenfy-seventh type 1S 
fo give out of threats and coercion. This refers to people who are 
wealthy yet they refuse to gIive. Only when a more “powerful” person 
makes threats “If you do not give, I will take your life,` are they willing 
to gIive. Or If someone discovers “hidden secrets” and forces them to 
gIve, or face the consequence of getting reported to the newspapers, 
magazines, etc. In fear of being exposed, these people then give as 
demanded by the opposition. The fwenfy-eighth fype 1s tO g1ve Íor 
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kiling and harming. This refers to people who give to wicked and evil 
beIngs to win these people over and then later ask them to Kill or harm 
the enemy. The fwenfy-ninth fype 1s to g1ve while being under fire. On 
the outside, they appear to be giving, but in the Inside the fire of anger 
rages on. Thus, this 1s referring to people who feel obligated or having 
no other cholce but to give; otherwise there 1s not the slightest bit of 
compassion. Therefore as they give, they throw the gIÍt in people”s 
faces, Insulting them, etfc.. The thirfieth fype 1S †O Ø1v© 1n wWater Of 
desire. This 1s gøiving In order to win the heart of someone beautiful 
hoping one day this act wIll lead to sexual gratification. 


XIlIPracHtioners Who Culivafte Almsgivings-Observaion 0ƒ 

Precepts-Right F[ƒorts Are Entering the Door oƒ Merits: 

SIX Paramitas mean the accumulated force of purity within the 
mind. Each time our mind 1s free of greed, hatred and delusion, 1t has a 
certain purifying force In the flow of consclousness. On our path of 
cultivation, especially practicing of meditation, we need a continuous 
flow of conscIousness so that we can cross-over the samsara world. For 
Buddhist practitioners, when there Is a great accumulation of the 
factors of non-greed, non-hatred, and non-delusion, the “Paramita” 
become forceful and result in all kinds of happiness Including the 
highest happiness of enliphtenment. The six paramitas are six things 
that ferry one beyond the sea of birth and death. In addition, the S1x 
Paramitas are also the doctrine of saving all living beings. The six 
paramttas are also sometimes called the cardinal vitues of a 
Bodhisattva. Six Paramitas mean the six things that ferry one beyond 
the sea of mortality to nirvana. Six stages of spiritual perfection 
followed by the Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six 
Virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism 
1n many ways, they also confain virtues commonly held up as cardinal 
by all religilous systems. They consist of the practice and highest 
possible development. Thus, practicing the six paramitas will lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enlightenment. However, as for the cultivation of merIts, 
almsgivings, observatlon of precepts, and ripht efforts play an 
extremely Important role In the accumulatlons of merits for any 
Buddhist practitioners. 
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According to Buddhist teachings, almsgivings, observation of 
precepts, and right efforts play extremely Important roles in the 
accumulatlons of merlts. Charity or giving, 1s to øIve away for the 
benefit and welfare of all beings anything and everything one 1s 
capable of giving: not only material goods, but knowledge, worldly as 
well as religlous or spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, 
the ulimate truth). The Bodhisattvas were all ready to give up even 
therr lives to save others. Giving of material øoods, that 1s, tO give 
others money or øgoods. In this world, there 1s no one who 1s unable to 
perform some form of giving. No matter how Impoverished one 1s, he 
should be able to give alms to those who are worst off than he or to 
support a public work with however small a donation, 1f he has the wIll 
to do so. Even If there 1s someone who absolutely cannot afford to do 
so, he can be useful to others and to soclety by offering his services. 
Giving of law means to teach others riphtly. A person who has 
knowledge or wIisdom 1n some field should be able to teach others or 
guide them even If he has no money or 1s physically handicapped. 
Even a person of humble circumstances can perform gIving of the Law. 
To speak of his own experlence 1n order to benefit others can be his 
givng of the Law. Giving of fearlessness means to remove the 
anxIefies or sufferings of others through one”s own effort. To comfort 
others in order to help them overcome their difficult time can be 
considered as “giving of fearlessness.” Charity does not merely mean 
fo give away what one has in abundance, but it involves even the 
giving-up of one”s whole being for a cause. Charlty, or giving, 
including the bestowing of the truth and courage giving on others. 
Giving Paramita 1s used to destroy øreed, selfishness, and stinginess. 

Keeping precep(s teaches us that we cannot truly save others 
unless we remove our own cankers by living a moral and upright life. 
However, we must not think that we cannot guide others Just because 
we are not perfect ourselves. Keeping precepts 1s also a good example 
for others to follow, this Is another form of helping others. Sila- 
paramita or pure observance of precepts (keeping the commandmenfs, 
upholding the precepts, the path of keeping precepts, or moral conduct, 
etc) 1s the practicing of all the Buddhist precepts, or all the virtuous 
deeds that are conducive to the moral welfare of oneself and that of 
others. Maintaining Precept Paramita 1s used to destroy violating 
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precepts and degrading the Buddha-Dharma. For practitioners, the 
precepts have an even more profound meaning because they free our 
minds of remorse and anxIety. Practitioners should always remember 
that guilt about past actions 1s not very helpful; it only keeps our minds 
more agifated. Practitioners should try to establish basic purIfy of action 
in the present momernt for it can help our minds becomes tranguil and 
one-poin(ed easier. Therefore, the foundation in morality becomes the 
basis of spritual development for practitloners. Practiioners who 
cultivate merits alongside wisdom always eagerly endeavor to put Into 
practice the moral codes and restrain our mindsteam with pure 
Bodhisattva vows, the single path Journeyed by all Buddhas of many 
aeons. Finally, practitlioners who cultivate merifs alongside wisdom 
always complete the perfection of moral discipline, by working for the 
sake of sentilent beings, enacting virtuous deeds and not transgressing. 
They always bound to the pratimoksha, bodhicitta and vows, even at 
the cost of their life. 

Making right efforts means to proceed straipht torward an 
1mportant target without being distracted by trivial things. We cannot 
say we are assiduous when our Ideas and conduct are Impure, even If 
we devoted ourselves to the study and practice of the Buddha's 
teachings. Even when we devote ourselves to study and practice, we 
someftimes do not meet with good results or may even obtain adverse 
effects, or we may be hindered In our religlous practice by others. But 
such matters are like waves rippling on the surface of the ocean; they 
are only phantoms, which will disappear when the wind dies down. 
Therefore, once we have determined to practice the bodhisattva-way, 
we should advance single-mindedly toward our destination without 
turnng aside. This 1s “making right efforts.” Devotion or Striving 
means a constant application of oneself to the promotion of good. The 
Mahayanists` life 1s one of utmost strenuousness not only In this life, 
but In the lives to come, and the lives to come may have no end. Virya 
also means energy or zeal (earnestness, diligence, vigour, the path of 
endeavor) and progress In practicing the other five paramitas. Vigor 
Paramita 1s used to destroy laziness and procrastination. 


XIII.Meris and Virfues 0ƒ Giving tn the Earth Store Bodhisatfva 
Sưtrq: 
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According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 10, the 
Buddha taught on conditions comparative Merits and Virtues of Giving. 
The Buddha taught: “In Jambudvipa, the kings of countries, noble men, 
great minister, great elder, great Kshatriyas, great Brahmans and others 
may encounter the most Inferior and poor people, or those with varIous 
handicaps such as being hunchbacked, crippled, dumb, mute, deaf, 
retarded or eyeless (blind). When those kings and other king and other 
wish to give, they may be able to replete with great compassion, a 
humble heart and a smile. They may everywhere give personally with 
therr own hands or arrange for other to do so, using gentle words and 
sympathetic speech. Such kings and others will obtain blessings and 
benefits comparable to the meritorious virtue of giving to as many 
Budhas as there are grains of sand In one hundred Ganges Rivers. Why 
1s this? Because of having shown a great compassionate heart toward 
the most Impoverished, infertor and handicapped I1ndividuals, the kings 
and others will receive such a reward. For one hundred thousand lives, 
they will always have an abundance of the seven gems, not to mention 
clothing, food, and the necessitles of life. If in the future, the kings, 
Brahmans and the others encounter Buddha stupas, monasteries, or 
1images of Buddhas, Bodhisattvas, Sravakas, or Pratyeka-Buddhas and 
personally make offerings or gIve gIfts, the kings and other will obtain 
three aeons as Lord Sharka and will enJoy supremely wonderful bliss. 
lf they are able to transfer the blessing and benefits of that giving and 
dedicate 1t to the Dharma Realm, those great kings and others will be 
great Brahma Heaven Kings for ten aeons. In the future, the kings, 
Brahmans, and others may encounter ruined, decayed, broken and 
tumbledown, stupas, temples, or Iimages of previous Buddhas, and be 
capable of resolving to restore them. They may then do so themselves 
Or encourage others, as many as a hundred thousand people, to make 
offerings and thereby establish affiniies. Those kings and the others 
will become Wheel-Turninng Kings throughout a hundred thousand 
confinuous lives and those others who make offerings with them, will 
be kings od small countries for a gundred thousand continuous lives. Tf, 
before the stupa or monastery, they are In addition, able to resolve to 
transfer and dedicate the merit, such kings and the other people will 
without exception, accomplish the Buddha Path, and their reward for 
this wIll be limitless and unbounded. In the future the kings, Bahmans 
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and others are filled with great compassion for the direction of a single 
thought upon seeing the old, the sick, or women ¡1n childbirth and 
provided them with medicinal herbs, food, drink and bedding so as to 
make them peaceful and comfortable, the blessings and benefits of 
such actfivifiles are quite inconceivable. For one thousand aeons they 
wIll constantly be lords of the Pure Dwelling Heaven; for two hundred 
aeons, they will be lords in the Desire Heaven, and they wil ultimately 
attain Buddhahood. They wil never fall into the evil paths and for one 
hundred thousand lives, they will hear no sounds of suffering. If in the 
future, the kings, Brahmans, and others can gIve In this way, they will 
receive limitless blesings. If they are in addition, able to dedicate that 
merit, be It great or small, they will ultimately attain Buddhahood. How 
much more easily will they be able to attain the rewards of becoming 
Sakra, Brahma, or Wheel-Turnng King, Therefore, Earth Store, you 
should urge living beings everywhere to learn to perform such actions. 
In the future 1f there are good men or good women who plant within 
the Buddhadharma, a few good roots, equivalent to no more than a haIr 
or a grain of sand, a mote of dust, the blessings and benefits they will 
receive will be beyond compare. Good men and women in the future 
may encounter the image of a Buddha, Bodhisattva, Pratyeka-buddha, 
or Wheel-Turning King, and may give gIfts or make offerings, will 
always be born among humans or øods and enJoy supremely wonderful 
bliss. If they can dedicate that merit to the Dharma Realm, theIr 
blessings and benefits wIll be beyond compare. Good men or women 1n 
the future encounter a great Vehicle Sutra, and on hearing a single 
gatha or sentence of it, with dynamic and respectful resolve, praIse, 
venerate and make offerings, those people will attain great, limitless 
and unbounded rewards. If they can dedicate that merit to the Dharma 
Realm, their blessings wIll be beyond compare. If In the future good 
men or good women encounter new Buddha-stupas, temples, or sutras 
of the Great Vehicle, and make offerings to them, gaze at them in 
worshIp, and respectfully make praises with Joined palms; or 1f they 
encounter old temples, stupas, or those that have been destroyed or 
damaøsed, and either repaIr or rebuild them, such people will be kings 
of small countrles throughout thirty continuous lives. The DanapattI 
wIll always be Wheel-Turning Kings, who moreover, will use the good 
Dharma to teach and transform those minor kings of small countries. In 


349 


the future, good men or good women may plant øgood roofs 1n the 
Buddhadharma by making offerings, reparing stupas or monasterIes, 
rebinding sutras, or they may plant good roots only as small as one 
strand of haIr, one mote of dust, a grain of sand, or a drop of water. 
Merely by transfering the merit from such deeds to the Dharma Realm, 
those people”s meritorious virtues will be such that they will enJoy 
superior and wonderful bliss for one hundred thousand lives. If they 
dedicate the merit only to their own family or relatives, or to theIr own 
personal benefit, as a result, they will enJoy the bliss for three lives. By 
gIiving up one, a ten thousandfold reward 1s obtained. Therefore, Earth 
Sfore, such are the situations pertaining to the causes and conditions of 
gIiving.” 


XIV.Great Gathering ƒor Almsgiving: 

Even though the Buddha always teaches that a Bhiksu or Bhiksuni 
who does not focus on the cultivation, but only focuses on charitable 
works, forcing the Sangha to work so hard that they neglect therr 
cultivation, commits an Expression of Regret Offence. However, 
according to the Vimalakiri Sutra, He still speaks about the Great 
Gathering for Almsgiving. Great gathering for almsgiving for all, rích 
and poor, nominal quinquenial. Once Upasaka VimalakirtiI was sick, 
the Buddha then said to a son a an elder called Excellent Virute: “You 
call on Vimalakiri to enquire his health on my behalf”” Excellent 
Virtue said: “World Honoured One, [ am not qualified to call on him to 
enqurre after his health. The reason 1s that once I held a ceremonial 
meeting at my fatherˆs house to make offerings to the gods and also to 
monks, brahmins, poor people, outcastes and beggars. When the 
meeting ended seven days later, Vimalakirti came and said to me: “O 
son of the elder, an offering meeting should not be held in the way you 
dịd; 1t should bestow the Dharma upon others, for what 1s the use of 
giving alms away?” I asked: “Venerable Upasaka, what do you mean 
by bestowal of Dhama?” He replied: “The bestowal of Dharma 1s 
(beyond the element of time, having) neither start nor finish, and each 
offering should benefit all living beings at the same time. This a 
bestowal of Dharma.' I asked: “What does this mean?” He replied: 
“This means that bodhi springs from kindness (maitrl) toward living 
beings; the salvation of living beings springs from compassion (karuna); 
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the upholding of rpht Dharma from Joy (mudita); wisdom from 
indifference (upeksa); the overcoming of greed from charIty—perfection 
(dana-parmita); ceasing to break the precepts from discipline- 
perfection  (sia-paramita); egolessness from patilence-perfection 
(Kksanti-paramita); relinguishment of body and mind from zeal- 
perfection (virya-paramita); realization of enlightenment from serenIty- 
perfection (dhyana-paramita); realization of all-knowledge (sarvaJna) 
from wisdom-—perfection (praJna-paramita); the teaching and converting 
of living beings spring from the void; non-reJection of worldly activifIles 
springs from formlessness; appearance In the world springs from 
Inactfivity; sustaining the ripht Dharma from the power of expedient 
devices (upaya); the liberation of living beings from the four winning 
Virtues; respect for and service fo others from the determination to 
WIp€ out arrogance; the relinqguishment of body, life and wealth from 
the three ¡Indestructibles; the six thoughts to dwell upon from 
concentration on the Dharma; the six points of reverent harmony In a 
monastery form the straightforward mind; right deeds from pure 
livelihood; Joy in the pure mind from nearness to sainfs and sages; non- 
rising of hate for bad people from the effective control of mind; retiring 
from the world from the profound mind; practice In accordance with the 
preaching from the wide knowledge gained from hearing (about the 
Dharma); absence of disputation from a leisurely life; the quest of 
Buddha wisdom from meditation; the freeing of living beings from 
bondage from actual practice; the earning of all excellent physical 
marks to embellish Buddha lands from the karma of mortal excellence; 
the knowledge of the minds of all living beings and the relevant 
expounding of Dharma to them, from the karma of good knowledge; 
the understanding of all things commensurate with neither acceptance 
nor reJection of them to realize their oneness, from the karma of 
wIsdom; the eradication of all troubles (klesa), hindrances and evils 
from all excellent karmas; the realizaton of all wisdom and good 
virtue from the contributory conditions leading to enlightenment. All 
this, son of good family, pertains to the bestowal of Dharma. AÀ 
Bodhisattva holding this meeting that bestows the Dharma, 1s a great 
almsgiver (danapati); he 1s also a field of blessedness for all worlds.' 
World Honoured One, as Vimalakirti was expounding the Dharma, two 
hundred Brahmins who listened to it, set their minds on the quest of 
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supreme enlightenmernt. [ myself realized purity and cleanness of mind 
which I had never experienced before. I then bowed my head at his feet 
and took out my priceless necklace of precious stones which I offered to him 
but he refused it. I then said: “Venerable Upasaka, please accept my present 
and do what you like with 1t” He took my necklace and divided 1t in two, 
offering half to the poorest beggar 1n the assembly and the other half to the 
“Invincible Tathagata” whose radiant land was then visible to all those present, 
who saw the half-necklace transformed 1nto a precious tower ¡1n all 1ts maJesty 
on four pillars which dịd not shield one another. After this supernatural 
transformation, Vimalakirti said: “He who gives alms to the poorest beggar 
with an impartial mind performs an act which does not differ from the field of 
blessedness of the Tathagata, for 1t derives from great compassion with no 
expectfation ofreward. Thịis 1s called the complete bestowal of Dharma.` After 
wIfnessing Vimalakirtiˆs supernatural power, the poorest beggar who had also 
listened to his expounding of the Dharma developed a mind set on supreme 
enlightenment. Hence I am not qualified to call on Vimalakirti to enquire 
after his health.” Thus each of the Bodhisattvas present related his encounter 
with Vimalakirti and declined to call on him to enqurre after his health. 


XYV.Unsurpassed and No Aftachinent im Acfs gƒ Chari: 

Giving also includes boundless giving and no attachment 1n acfs of charIty. 
Boundless giving will bring the benefactors Infinte and endless merItOrIous 
retributlons. There are ƒfive caftegories ðoƒ boundless giving: First, g1ve to the 
Buddha. Second, give to the Sangha, or community of ordained Buddhist 
monks or nuns. 7ird, give to those who speak and eludicate the Proper 
Dharma. Fourh, g1ve to one”s father. Ƒ7ƒ?h, give to one”s mother. According to 
the Diamond Sutra, the Buddha reminded Sibhuti about “acts of charity 
without attachment” as follows: “Subhutl Bodhisattvas In truth have no 
attachment 1n cts of charity. One should not attach to sight while giving. One 
should not attach to sound, smell, taste, touch, or conciousness 1n giving. 
Subhutil Bodhisattvas should give without attachment. Why? If they do, the 
merifs and virtues are immeasurable. Also, Subhutil Bodhisattvas who give 
without attachment have equal amounts of merit and virtue. lÏt 1s 
incomprehensible and immeasurable. Subhuti! If Bodhisattvas give with 
attchments, they are walking 1n darkness and see nothing. If Bodhisattvas g1ve 
wIfohout attachments, they are walking under the sunand everything 1s clear.” 


XVTI.The Buddha s Teachings on Dana in Buddhist Scriptures: 
In the Dharmapada Sưfua, the Buddha faughí: “Some people give 
according to their faith, or according to their pleasure. He who 1s envious of 
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others' food and drink, will not attain tranguility by day or by night 
(Dharmapada 249). He who fully cut off, uprooted and destroyed such feeling, 
gain peace by day and by night (Dharmapada 250). No gift 1s better than the 
gift of Truth (Dharma). No taste 1s sweeter than the taste of truth. No Joy 1s 
better than the Joy of Truth. No conquest 1s better than the conquest of 
craving; 1t overcomes all suffering (Dharmapada 354). Human beings are 
damaged by lust just as weeds damage the fields. Therefore, what 1s øgiven to 
those who are lustless, yields great reward (Dharmapada 356). Human beings 
are damaged by hatred In just the same manner as weeds damage the fields. 
Therefore, to give to those who are free from hatred, yields great reward 
(Dharmapada 357). Human beings are damaged by delusion Just like weeds 
damaøge the fields. Therefore, to give to those who are free from delusion, 
yields gpreat reward (Dharmapada 358). Human beings are damaged by 
craving Just like weeds damage the fields. Therefore, to give to those who rid 
Of craving, yields great reward (Dharmapada 359).” In the Forfy-Two Secfions 
Sutra, the Buddha taugh(: “When you see someone practicing the Way of 
Giving, help him Joyously and you will obtain vast and great blessings. A 
Saramana asked: “Ils there an end to those blessings?” The Buddha said: 
“Consider the flame of a single lamp, though a hundred thousand people come 
and light their own lamps from 1t so that they can cook therr food and ward off 
the darkness, the first lamp remains the same as before. Blessings are like this, 
tooˆ` (Chapter 10). The Buddha said: “Giving food to a hundred bad people 
does not equal to giving food to a sinple good person. Giving food to a 
thousand good people does not equal to giving food to one person who holds 
the five precep(s. Giving food to ten thousand people who hold the five 
precepts does not equal to giving food to a single Srotaapamna. Giving food to 
a million Srotaapannas does not equal to g1ving food to a single Sakridagamin. 
Giving food to ten million Sakridagamins does not equal to giving food to one 
sinple Anagamin. Giving food to a hundred million Anagamins does not equal 
to giving food to a single Arahant. Giving food to ten billion Arahants does not 
equal to giving food to a single Pratyekabuddha. Giving food to a hundred 
billion Pratyekabuddhas does not equal to giving food to a Buddha of the 
Three Periods of time. Giving food to ten trillion Buddhas of the Three Periods 
of time does not equal to g1ving food to a single one who 1s without thoughts, 
without dwelling, without cultivation, and without accomplishment (Chapter 
11).” Charity does not merely mean to give away what one has In abundance, 
but 1t involves even the giving-up of one”s whole being for a cause. Charity, or 
givine, Iincluding the bestowing of the truth and courage giving on others. 
Giving Paramita 1s used to destroy greed, selfishness, and stinginess, at the 
same time to Increase blessings. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Ăn Chay Hay Ăn Thịt? 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Việc Ăn Chay Hay Ăn Thịt: 
Quan điểm về việc ăn thịt của đạo Phật hết sức rõ ràng và dễ hiểu 
vì trong giới luật cấm sát sanh của Phật giáo, người ta mong đợi Phật 
tử phải theo luật ăn chay. Tuy nhiên, theo kinh tạng Pali, kinh tạng 
được các trường phái Theravada buổi sơ khai sưu tập, và được trường 
phái Theravada duy nhất còn tổn tại tin tưởng, có nhiều chỗ để tài này 
đã được nêu lên, và trong tất cả các trường hợp ấy rõ ràng Đức Phật từ 
chối đòi hỏi các vị Tăng phải kiêng thịt. Họ cho rằng là các nhà sư 
khất sĩ chỉ nhờ vào đồ khất thực, và Luật tạng nói đi nói lại nhiều lần 
là họ phải ăn những gì mà người ta cho, coi đó như là phương tiện duy 
nhất để sống. Từ chối thực phẩm cúng dường là chối bỏ cơ hội cho đàn 
na tín thí làm việc phước đức, và điều này cũng đưa tới việc những 
người bị từ chối cúng dường có những cảm nghĩ tiêu cực về Tăng 
Đoàn. Tuy nhiên, có những giới hạn nào đó, một vài loại thịt bị cấm, 
bao gồm thịt người, cũng như thịt chó, thịt rắn, thịt voi, và thịt các loài 
ăn thịt sống. Trong Luật Tạng quyển IV. 237 nói rằng chư Tăng chỉ có 
thể ăn các loại “tam tịnh nhục,” có nghĩa là họ không thấy giết, không 
nghe giết và không nghi ngờ rằng con vật bị giết để làm thức ăn cho 
mình. Luật Tạng giải thích rằng nếu một vị Tăng nghi ngờ về nguồn 
gốc của thịt, vị ấy nên hỏi coi thịt ấy lấy từ đâu. Những lý do nghi ngờ 
bao gồm bằng chứng về săn bắn, hay là không có hàng bán thịt ở gần 
đó, hay là tính chất không tốt của người thí chủ. Tuy nhiên, nếu hội đủ 
những điều kiện ấy thì không ai có thể trách được vị Tăng về việc ăn 
thịt. Nếu thí chủ giết con vật, hay bảo ai giết con vật để cúng dường 
chư Tăng, thì kết quả của ác nghiệp là của thí chủ. Kinh tạng Pali cũng 
báo cáo rằng người em họ của Đức Phật là Đề Bà Đạt Đa đặc biệt yêu 
cầu Đức Phật bắt buộc việc ăn chay, nhưng Đức Phật đã từ chối, chỉ 
cho phép việc này như là sự lựa chọn trong thực hành khổ hạnh. Những 
thí dụ trên cho thấy Đức Phật và các đệ tử của Ngài cũng đã thường ăn 
thịt trong các buổi khất thực. Tuy nhiên, việc này không có nghĩa là 
giết hại sinh vật là có thể tha thứ được. Những ngành nghề liên hệ đến 
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sát sanh như giết và bán thịt đều bị lên án như là những thí dụ của “tà 
mạng,” và ngày nay trong các xứ theo Phật giáo những công việc này 
thường được làm bởi những người không phải là Phật tử. Những người 
làm những công việc này thường được xem như là những kẻ nặng 
nghiệp. Về việc tiêu thụ thịt như thực phẩm, chính các Phật tử cũng 
chia thành hai phái. Một phái cho rằng ăn thịt không kém phần tội lỗi 
như hành động của người giết. Họ cho rằng nếu thịt không được dùng 
làm thực phẩm thì không có nguyên nhân phải giết chóc súc vật, cho 
nên tiêu thụ thịt chịu trách nhiệm trực tiếp về việc giết, vì vậy ăn thịt 
là sai. Nhóm khác cho rằng việc ăn thịt được Đức Phật cho phép. Họ 
cho rằng giới luật hay kỹ luật cho phép các thầy tu ăn thịt trong nhiều 
trường hợp gọi là “Tam Tịnh Nhục,” “Ngũ Tịnh Nhục,” hay “Cửu Tịnh 
Nhục.” Dù nói thế nào đi nữa, ăn thịt vẫn là ăn thịt. Người tu, nhất là 
chư Tăng Ni, phải tổ tấm lòng từ bi đối với chúng sanh muôn loài. Chư 
Tăng Ni phải cố gắng hết mình chẳng những không giết, mà còn không 
là nguyên nhân của sự giết qua hình thức cúng dường cái gọi là tịnh 
nhục. 

Trong các xứ theo Phật giáo Theravada, người ăn chay được mọi 
người kính trọng, nhưng ít được thực hành. Hầu hết Phật tử tại gia đều 
ăn thịt, nhưng cũng có một vài ngày nhiều người cử thịt. Trong các xứ 
ấy, người ta thường nghĩ nên ăn những con vật ít thông minh hơn, như 
cá, và ăn những con vật nhỏ hơn là những con vật to. Tuy nhiên, tại 
Tây Tạng triết lý ưu thế thì ngược lại: người Tây Tạng thường tin rằng 
nên ăn những con vật lớn hơn, vì chỉ một con vật lớn bị giết có thể 
nuôi ăn được nhiều người, nên họ không cần phải giết nhiều con vật 
nhỏ. Tuy nhiên, một số các giáo điển Đại Thừa thì tranh luận chống lại 
việc ăn thịt, nhấn mạnh rằng việc này không thích hợp với tu tập Bồ 
Tát là phát lòng bi mẫn đến chúng sanh mọi loài và coi họ như những 
cha mẹ đời trước của mình. Thí dụ như kinh Đại Bát Niết Bàn, nói rằng 
vì việc ăn thịt làm triệt tiêu chủng tử từ bi nên Đức Phật đã bảo các đệ 
tử của Ngài nên ăn chay. Kinh Lăng Già cũng có một chương trong đó 
Đức Phật có kể ra tám lý do tại sao một người Phật tử, đặc biệt là một 
Tăng hay một vị Ni không nên ăn thịt. Ngài nói trong buổi sơ khai của 
đạo Phật, trình độ hiểu biết Phật pháp thậm thâm của Phật tử hãy còn 
quá giới hạn nên Ngài không muốn bắt buộc họ phải theo những giới 
luật khắt khe ngay lập tức. Nhưng đến lúc này Đức Phật phải nhắc lại 
cho Phật tử nhớ rằng nếu họ còn tin nơi luật nhân quả thì họ nên giảm 
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thiểu tới mức thấp nhất mức độ ăn thịt của họ, vì hễ có nhân, không 
cần biết ấy là loại nhân gì, chắc chắn sẽ có “quả” không có ngoại lệ. 
Đức Phật nhắc tiếp, “Phật tử nên luôn nhớ rằng tất cả chúng sanh trong 
đời quá khứ đều đã ít nhất một lần là cha, là mẹ, là thân bằng quyến 
thuộc.” Hơn nữa, cái mùi của người ăn thịt có thể làm kinh động chúng 
sanh và đưa đến tiếng xấu, ăn thịt còn gây trở ngại cho việc thiển tập, 
đưa đến những cơn ác mộng và lo lắng, và đưa đến tái sanh vào ác 
đạo, và ngay cả việc ăn thịt của những con vật mà mình biết chắc là 
không phải giết cho mình ăn, người ăn thịt ấy vẫn đang tham dự vào 
tiến trình sát sinh và làm tăng nỗi khổ đau của chúng sanh. Kinh Đại 
Bát Niết Bàn, Lăng Già và những kinh văn Đại Thừa khác rất phổ 
biến ở các xứ Đông Á và điều này cho thấy tại sao hầu hết các tự viện 
ở những vùng như Trung Hoa, Đại Hàn và Việt Nam đều ăn chay. Tại 
Nhật Bản, người Phật tử kính trọng việc ăn chay và chính thức được 
thực hành trong các Thiển viện. Những người ăn chay cũng tuân thủ 
theo giới luật được biết tới trong Kinh Phạm Võng, kinh có ảnh hưởng 
rộng rãi tại các xứ Đông Á. Một thí dụ của vùng Đông Á buổi ban sơ 
về thái độ này là luật cấm ăn thịt và săn bắn của vua Vũ Đế năm 511. 
Ăn chay luôn được các Phật tử tại gia thuần thành của các xứ vùng 
Đông Á tuân thủ cũng là kết quả của luật cấm sát sanh. Tuy nhiên, 
Phật giáo Mông Cổ và Tây Tạng ít khi áp dụng luật ăn chay. Đức Đạt 
Lai Lạt Ma khuyến khích người Tây Tạng nên ít ăn thịt hơn, và nếu ăn 
thì nên ăn những động vật lớn để giảm thiểu số lượng súc sanh bị sát 
hại, nhưng chính Đức Đạt Lai Lạt Ma không phải là người ăn chay. 
Trong môi trường khắt nghiệt của Tây Tạng thì việc ăn chay khó thực 
hiện được vì đất đai và khí hậu không thuận tiện cho ngành trồng trọt, 
nên chỉ có một vài vị Lạt Ma ăn chay khi lưu vong. Vấn để là làm sao 
nói rõ được giáo pháp nhà Phật để cho Phật tử thấy được rằng, theo 
luật nhân quả hay nghiệp lực, thì tất cả chúng sanh đều một thời trong 
quá khứ đã là cha, là mẹ, là thân bằng quyến thuộc. Tuy nhiên, các vị 
Lạt Ma thường tránh né các chủ đề và thường khuyên các đệ tử nên trì 
chú nhằm giúp các sinh vật ấy được sanh vào cõi tốt hơn. Vẫn còn có 
sự khó chịu đáng kể về vấn để này trong số các vị thầy trong Phật giáo 
Tây Tạng, mà đa phần các vị ấy rõ ràng là tránh né vần để này. Như 
trên đã thấy không có sự đồng nhất trong số Phật tử về việc ăn thịt, và 
có những khác biệt lớn lao về ý kiến trong các văn kinh Phật giáo về 
việc này. 
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II. Tịnh Và Bất Tịnh Nhục Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Đức Phật đã giảng giải rất rõ ràng cho tứ chúng về tịnh và bất tịnh 
nhục. Tịnh Nhục hay loại thịt được coi là thanh tịnh đối với chư Tăng 
Ni. Trong thời phôi thai của Phật giáo, Đức Phật luôn nhấn mạnh đến 
“lòng từ bi.” Phật tử, kể cả chư Tăng Ni chắc hẳn đã biết Đức Phật 
muốn nói gì. Nếu bạn nói bạn từ bi đối với chúng sanh muôn loài mà 
ngày ngày vẫn ăn thịt chúng sanh (đặc biệt là chư Tăng Ni), thì nghĩa 
của chữ “từ bi” mà bạn nói là nghĩa gì? Trong thời Phật còn tại thế, sở 
đĩ Ngài cho phép chư Tăng Ni thọ dụng bất cứ món gì mà người tại gia 
cúng dường là vì vào thời ấy đã xảy ra một trận hạn hán kinh khủng tại 
Ấn Độ làm cho hầu hết cây cỏ đều biến mất. Vào thời đó Đức Phật 
cho phép chư Tăng thọ dụng thịt mà Ngài gọi là “Tam Tịnh Nhục” khi 
vị Tăng không tự mình giết con vật hay con vật không bị giết để cúng 
dường cho mình, hay vị Tăng không nghe thấy con vật bị giết. Nói 
cách khác, khi vị Tăng không thấy giết, tức là không thấy người ta giết 
con vật để làm thực phẩm cho mình; không nghe giết, tức là không 
nghe tiếng người ta giết con vật để làm thực phẩm cho mình; và không 
nghi ngờ con vật bị giết để cúng dường cho mình, tức là không giết con 
vật để làm thực phẩm cho mình. Ngược lại, thịt được xem là bất tịnh 
khi vị Tăng chính mắt thấy giết; tai nghe giết; và ngờ là người ta giết 
con vật vì mình. Ngoài ra, thịt cũng được xem là “Tịnh Nhục” khi con 
thú tự chết; hay thịt thú còn thừa do thú khác giết xong ăn còn dư lại. 
Hay con vật không phải vì mình mà bị giết; hoặc thịt khô tự nhiên do 
con vật tự chết lâu ngày dưới ánh nắng làm cho thịt khô lại; hoặc 
những món không phải do ước hẹn, nhưng tình cờ gặp mà ăn. Đó là 
chuyện thời Đức Phật, còn bây giờ, chúng ta nào có thiếu rau cải thực 
vật, những thứ cũng cung cấp đầy đủ chất bổ cho thân thể con người. 
Quí vị nên cẩn trọng!!! 


HII. Đúc Phật Khuyên Người Tu Phật Nên Ăn Chay: 

Tại sao trước khi nhập diệt đức Phật lại khuyên người Phật tử nên 
ăn chay? Giáo thuyết nhà Phật luôn nhấn mạnh đến tứ vô lượng tâm, 
đại từ, đai bi, đại hỷ và đại xả. Người Phật tử coi thâm mạng là thiêng 
liêng nên không sát hại bất cứ chúng sanh nào. Và chính vì thế mà đa 
phần Phật tử tu theo Đại thừa đều phát nguyện ăn chay. Phật tử không 
nên giết hại chúng sanh để ăn thịt. Sát sanh là giới cấm đầu tiên trong 
ngũ giới. Sát sanh để lấy thịt chúng sanh làm thực phẩm là tội nặng 
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nhất trong Phật giáo. Theo Mật giáo, trong kinh Đức Phật có nói với 
ngài A Nan: “Này A Nan, nếu không có hình tướng thì cũng không có 
pháp. Nếu không có thức ăn, thì cũng không có pháp. Nếu không có y 
phục thì cũng không có pháp. Hãy giữ gìn cơ thể để ông phục vụ pháp. 
Trong truyền thống Mật giáo có sự liên hệ giữa các hình tướng vô cùng 
quan trọng. Nhưng không phải vì vậy mà chúng ta biến nó thành một 
cuộc phiêu lưu trên hình tướng. Chúng ta có thể trở thành người ăn 
chay trường và chế diễu người ăn thịt. Chúng ta có thể chỉ mặt toàn đồ 
bằng vải và không dùng da thú. Hay chúng ta có thể quyết định đi đến 
một nơi không có các ô nhiễm môi trường để sinh sống. Nhưng bất cứ 
một lối sống nào mà chúng ta chọn cũng đều có thể trở thành thái quá. 
Nếu một người trường trai sẽ thôi không dùng thịt nữa, nhưng anh ta 
vẫn có thể thấy khoan khoái khi lột một trái chuối bằng một cái tâm 
khát máu, hay cắn vào trái đào bằng cái tâm tham muốn và nấu trái cà 
tím để tìm trong đó hương vị của miếng thịt mỡ béo, Những bước dò 
giẫm của chúng ta trên con đường của hiện tượng vô cùng gian nan và 
phức tạp. Nói thế chúng ta không nhằm cổ võ cho việc ăn thịt. Chúng 
ta chỉ muốn nêu ra điểm là đừng nên nghĩ rằng thế giới hiện tượng này 
và ngay cả thân thể chúng ta nó đang hiện hành như chúng ta tưởng. 
Chúng ta luôn tìm một phương cách nhằm làm cho cuộc sống nhẹ 
nhàng hơn. Khi chúng ta không hạnh phúc hay không thoải mái, chúng 
ta thường muốn đi đến một nơi khác, lên hay xuống, hay bất cứ nơi 
nào. Có người kêu nó là địa ngục, có người kêu nó là thiên đàng, 
nhưng là cái gì đi nữa cũng không quan trọng, chúng ta chỉ muốn có 
một chỗ để dưỡng thần mà thôi. 

Đức Phật đã không cho rằng việc đề ra cách ăn chay cho các đệ tử 
tu sĩ của mình là điều thích đáng, điều mà Ngài đã làm là khuyên họ 
tránh ăn thịt thú vật, vì cho dù là loại thịt gì đi nữa thì ăn thịt vẫn là 
tiếp tay cho sát sanh, và thú vật chỉ bị sát hại để làm thực phẩm cho 
người ta mà thôi. Chính vì thế mà trước khi nhập diệt, Ngài khuyên tứ 
chúng nên ăn chay. Tuy nhiên, có lẽ Đức Phật không đòi hỏi các đệ tử 
tại gia của Ngài phải trường chay. Nếu phát nguyện ăn chay thì người 
Phật tử tại gia nên ăn chay có phương pháp và từ từ. Không nên bỏ ăn 
mặn ngay tức thời để chuyển qua ăn chay, vì làm như vậy có thể gây 
sự xáo trộn và bệnh hoạn cho cơ thể vì không thể ăn những món chay 
có đủ chất dinh dưỡng; phải từ từ giảm số lượng cá thịt, rồi sau đó có 
thể bắt đầu mỗi tháng hai ngày, rồi bốn ngày, sáu ngày, mười ngày, và 
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từ từ nhiều hơn. Phật tử nên ăn chay để nuôi dưỡng lòng từ bi và tỉnh 
thần bình đẳng, mà còn tránh được nhiều bệnh tật. Ngoài ra, thức ăn 
chay cũng có nhiều sinh tố bổ dưỡng, thanh khiết và dễ tiêu hóa. 
Chúng ta không nên phán xét ai thanh tịnh hay bất tịnh qua chay mặn, 
thanh tịnh hay bất tịnh là do tư tưởng và hành động thiện ác của người 
ấy. Tuy nhiên, dù sao thì những người ăn trường chay được thì thật là 
đáng tán thán. Còn những người ăn mặn cũng phải cẩn trọng, vì dù 
biện luận thế nào đi nữa, thì bạn vẫn là những người ăn thịt chúng 
sanh. Bạn có thể nói “tôi không nghe,” hay “tôi không thấy” con vật bị 
giết, nhưng bạn có chắc rằng những con vật ấy không bị giết vì mục 
đích để lấy thịt làm thực phẩm cho bạn hay không? Cẩn trọng!!! 


IV. Tám Lý Do Không Nên Ăn Thịt: 

Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, có 
tám lý do không nên ăn thịt được nêu ra trong Kinh Lăng Già: Lý đo 
thứ nhất, tất cả chúng sanh hữu tình đều luôn luôn trải qua những vòng 
luân hồi và có thể có liên hệ với nhau trong mọi hình thức. Một số 
chúng sanh đó rất có thể giờ đang sống dưới hình thức những con vật 
thấp kém. Trong khi hiện tại chúng đang khác với chúng ta, tất cả 
chúng đều cùng một loại với ta. Giết và ăn thịt chúng tức là giết hại 
chúng ta vậy. Con người không thể cảm nhận điều nầy nếu họ quá 
nhẫn tâm. Khi hiểu được sự kiện nầy thì ngay cả các loài La Sát cũng 
không nở ăn thịt chúng sanh. Một vị Bồ Tát xem chúng sanh như con 
một của mình, không thể mê đắm trong việc ăn thịt. Lý đo thứ nhì, cốt 
tủy của Bồ Tát đạo là lòng đại bi, vì nếu không có lòng đại bi thì Bồ 
Tát không còn là Bồ Tát nữa. Do đó kẻ nào xem người khác như là 
chính mình và có ý tưởng thương xót là làm lợi ích cho kẻ khác cũng 
như cho chính mình, thì kẻ ấy không ăn thịt. Vị Bồ Tát vì chơn lý nên 
hy sinh thân thể, đời sống, và tài sản của mình; vị ấy không ham muốn 
gì cả; vị ấy đầy lòng từ bi đối với tất cả chúng sanh hữu tình và sẵn 
sàng tích lũy thiện hạnh, thanh tịnh và tự tại đối với sự phân biệt sai 
lầm, thì làm sao vị ấy có thể có sự ham ăn thịt được? Lầm sao vị ấy có 
thể mắc phải những thói quen ác hại của các loài ăn thịt được? Lý đo 
thứ ba, thói quen ăn thịt tàn nhẫn nầy làm thay đổi toàn bộ dáng vẻ 
đặc trưng của một vị Bồ Tát, khiến da của vị ấy phát ra một mùi hôi 
thối khó chịu và độc hại. Những con vật khá nhạy bén để cảm thấy sự 
đến gần của một người như vậy, một người mà tự thân giống như loài 
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La Sát, và chúng sẽ sợ hãi mà tránh xa. Do đó, ai bước vào con đường 
từ bi phải nên tránh việc ăn thịt. Lý đo thứ tư, nhiệm vụ của một vị Bồ 
Tát là tạo ra thiện tâm và cái nhìn thân ái về giáo lý nhà Phật giữa các 
chúng sanh thân thiết của ngài. Nếu họ thấy ngài ăn thịt và gây kinh 
hãi cho thú vật, thì tâm của họ tự nhiên sẽ tránh xa vị ấy và cũng tránh 
xa giáo lý mà vị ấy đang thuyết giảng. Kế đó họ sẽ mất niềm tin về 
Phật giáo. Lý đo thứ năm, nếu vị Bồ Tát mà ăn thịt thì vị ấy sẽ không 
thể nào đạt được cứu cánh mình muốn, vì vị ấy sẽ bị chư Thiên, những 
vị ái mộ và bảo hộ, ghét bỏ. Miệng của vị ấy sẽ có mùi hôi, vị ấy có 
thể ngủ không yên; khi thức dậy, vị ấy không cảm thấy sảng khoái; 
những giấc mộng của vị ấy sẽ đầy dẫy những điều bất tường; khi vị ấy 
ở một nơi vắng vẻ riêng biệt một mình trong rừng, vị ấy sẽ bị ác quỷ 
ám ảnh; vị ấy sẽ bị rối ren loạn động; khi có một chút kích thích là vị 
ấy hoảng sợ; vị ấy sẽ luôn bệnh hoạn, không có khẩu vị riêng, cũng 
như không có sự tương đồng giữa việc ăn uống và tiêu hóa; quá trình tu 
tập tâm linh của vị ấy luôn bị gián đoạn. Do đó ai muốn làm lợi mình 
và lợi người trong sự tu tập tâm linh, đừng nên nghĩ đến việc ăn thịt thú 
vật. Lý do thứ sáu, thịt của thú vật dơ bẩn, chẳng sạch sẽ chút nào để 
làm nguồn dinh dưỡng cho một vị Bồ Tát. Nó đã hư hoại, thối rữa và 
dơ bẩn. Nó đầy cả ô uế và khi bị đốt nó phát ra mùi làm tốn hại bất cứ 
ai có sở thích tinh tế về các thứ thuộc về tâm linh. Lý đo thứ bảy, về 
mặt tâm linh, người ăn thịt chia xẻ sự ô uế nầy. Khi xưa khi vua Sư Tử 
Tô Đà Bà vốn thích ăn thịt, khi ông bắt đầu ăn thịt người làm cho thần 
dân của ông chán ghét. Ông bị đuổi ra khỏi vương quốc của chính ông. 
Thích Đề Hoàn Nhân, một vị Trời, có lần biến thành một con diều hâu 
và đuổi theo một con bổ câu, do bởi ông có một quá khứ dơ bẩn là đã 
từng là một kẻ ăn thịt. Sự ăn thịt không những làm ô uế cuộc sống cá 
nhân, mà nó còn làm ô uế cuộc sống của con cháu sau nầy nữa. Lý đo 
thứ tám, đồ ăn thích hợp của một vị Bồ Tát mà tất cả hàng Thánh 
Hiển đi theo chân lý trước đây đều công nhận là gạo, lúa mì, lúa 
mạch, tất cả các thứ đậu, bơ lọc, dầu, mật, và đường được làm theo 
nhiều cách. Ở chỗ nào không có sự ăn thịt, sẽ không có người đô tế sát 
hại đời sống của chúng sanh và sẽ không có ai phạm những hành động 
nhẫn tâm trong thế giới nầy. 


360 


V. Trai Nhật: 

Trong đạo Phật, lý tưởng nhất vẫn là trường trai; tuy nhiên, việc 
trường trai rất ư là khó khăn cho Phật tử tại gia, nên có một số ngày 
trong tháng cho cư sĩ tại gia. Lý do ăn chay thật là đơn giản, vì theo lời 
Phật dạy thì tất cả chúng sanh, kể cả loài cầm thú đều quý mạng sống, 
nên để tu tập lòng từ bi, người Phật tử không nên ăn thịt. Những ngày 
trai lạt theo đạo Phật thường là mồng một, 14, 15, và 30 âm lịch. Ngoài 
ra, những ngày trai lạt còn là những ngày trai thất hay ngày cúng vong, 
hay những ngày mà cư sĩ Phật giáo thọ bát quan trai trong một ngày 
một đêm. Hơn nữa, còn có “Cửu Trai Nhựt” hay chín ngày ăn chay, trì 
giới, và cử ăn quá ngọ. Trong chín ngày nầy vua Trời Đế Thích và Tứ 
Thiên vương dò xét sự thiện ác của nhân gian. Cửu Trai Nhựt bao 
gồm: mỗi ngày trong ba tháng: giêng, năm, chín, mỗi ngày trong tháng 
giêng, mỗi ngày trong tháng năm, mỗi ngày trong tháng chín; và các 
tháng khác mỗi tháng sáu ngày: mồng tám, mồng chín, mười bốn, hăm 
ba, hăm chín, và ba mươi. Ngoài những ngày vừa kể trên, người Phật 
tử thuần thành còn thọ trai trong “Tam Thập Duyên Nhật” vì đây là 
những ngày có duyên với cõi Ta Bà của mỗi Đức Phật. Tam Thập 
Duyên Nhật bao gồm: Định Quang Phật, ngày mồng một trong tháng; 
Nhiên Đăng Phật, ngày mồng hai trong tháng; Đa Bảo Phật, ngày 
mồng ba trong tháng; A Súc Bệ Phật, ngày mồng bốn trong tháng; Di 
Lặc Bồ Tát, ngày mồng năm trong tháng; Nhị Vạn Đăng Phật, ngày 
mồng sáu trong tháng; Tam Vạn Đăng Phật, ngày mồng bẩy trong 
tháng; Dược Sư Phật, ngày mồng tám trong tháng; Đại Thông Trí 
Thắng Phật, ngày mồng chín trong tháng; Nhật Nguyệt Đăng Minh 
Phật, ngày mồng mười trong tháng; Hoan Hỷ Phật, ngày mười một 
trong tháng; Nan Thắng Phật, ngày mười hai trong tháng; Hư Không 
Tạng Bồ Tát, ngày mười ba trong tháng; Phổ Hiền Bồ Tát, ngày mười 
bốn trong tháng; A Di Đà Phật, ngày rằm trong tháng; Đà La Ni Bồ 
Tát, ngày mười sáu trong tháng; Long Thọ Bồ Tát, ngày mười bảy 
trong tháng; Quán Thế Âm Bồ Tát, ngày mười tám trong tháng; Nhật 
Quang Bồ Tát, ngày mười chín trong tháng; Nguyệt Quang Bồ Tát, 
ngày hai mươi trong tháng; Vô Tận Ý Bồ Tát, ngày hai mươi mốt trong 
tháng; Thí Vô Úy Bồ Tát, ngày hai mươi hai trong tháng; Đắc Đại Thế 
Chí Bồ Tát, ngày hai mươi ba trong tháng; Địa Tạng Bồ Tát, ngày hai 
mươi bốn trong tháng; Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát, ngày hai mươi lăm 
trong tháng; Dược Thượng Bồ Tát, ngày hai mươi sáu trong tháng; Lư 
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Già Na Phật, ngày hai mươi bảy trong tháng; Đại Nhật Như Lai, ngày 
hai mươi tám trong tháng: Dược Vương Bồ Tát, ngày hai mươi chín 
trong tháng; và Thích Ca Mâu Ni Phật, ngày ba mươi trong tháng. 


To Be on a Vegefarian Dief 
Or Eating Meat? 


L An Overview and Meanings oƒ Beimg on a Vegefarian Diet 

Or Eating Meat: 

The Buddhist point of view on eating meat 1s very clear and easy to 
understand for in the Buddhist precept of prohibiting killing, one might 
expect that Buddhists would also enJoin (mandatory to be observed) 
vegetarianism. However, according to the Pali Canon, which 1s 
collected by early Theravada schools and 1s believed by the current 
only exIsitng Theravada, there are several places in which the subJect 
1s raised, and In all of them the Buddha explicitly refuses to require 
that monks abstain from meat. They said as mendicants, the monks 
subsisted on alms food, and the Vinaya repeatedly Indicates that they 
are fo eat whafever Is given to them, viewing 1t onÏy as a means to 
sustain life. Refusing alms food deprives the donor of an opportunIty 
for making merit, and 1t also leads to negative feelings toward the 
Samgha from people whose offerings are refused. There are, however, 
some resfrictlons. Certain types of meat are forbidden, including human 
flesh, as well as meat from dogs, snakes, elephants, horses, and 
carnivores (loài ăn thịt sống). The Vinaya-Pitaka (IV. 237) states that 
monks can only eat meat that 1s “pure In the three respects,” which 
means that they must not have seen, heard, or suspected that an animal 
was killed for them. The Vinaya commentary explains that 1ƒ a monk 1s 
SuspIcIous of the origin of meat, he should inquire how 1t was obtaIned. 
Reasons for suspicion include evidence of hunting, absence of a 
butcher nearby, or the bad character of a donor. If these conditions are 
met, however, the monk 1s “blameless.” If a donor Kkills, or causes 
someone else to kill an animail to feed monks, this results in negatIive 
karma for the giver. The Pali Canon also reports that the Buddha”s 
cousn Devadatta specifically asked him to make vegeftarlanism 
compulsory, but he refused to do so, only allowing that It was 
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acceptable as an optional ascetic practice. These examples Indicate 
that the Buddha and his followers would have frequently eaten meat on 
their begging rounds. This does not mean, however, that the killing of 
animals 1s condoned (được tha thứ). Occupations that Iinvolve killing, 
such as butchery, are condemned as examples of “wrong livelihood,” 
and in Buddhist countries today these tasks are commonly performed 
by non-Buddhists. Those who perform them are often treated as being 
karmically polluted. With regard to the consumption of meat as food, 
Buddhists themselves are divided Into groups. One group regards 
eating meat as being no less wIcked than the act of slaughter. It holds 
that, If meat was not used as food, there would be no cause for the 
destruction of animals, hence consumption of meat 1s directly 
responsible for their slaughter and 1s therefore wrong. Another group 
regards the consumption of meat 1s allowed by the Buddha. They claim 
that the Vinaya or diciplinary rule allows monks to eat meat under 
several conditions, called “three kinds of clean flesh,” “five kinds of 
clean flesh,” or “nine kinds of clean flesh.” No matter what you say, 
eating flesh still means eating flesh. Buddhists, especially, monks and 
nuns should show their loving-kindness and compassion to all sentient 
beings. Monks and nuns should try their best to prevent killing, and not 
to be the cause of killing through the form of offering of a so-called 
“clean flesh.' 

In Theravada countries, vegetarianism Is widely admired, but 
seldom practiced. Most laypeople eat meat, but there are certain 
observance days during which many people avoid 1t. In these countries, 
1t 1s generally thought that 1s better to eat less intelligent animals, such 
as fish, and to eat small animals, rather than large ones. However, in 
Tibet the prevailing (thắng thế) philosophy ¡is just the opposite: 
Tibetans generally believe that it 1s better to eat larger animals, since a 
single large animals can be used to feed many people, and they don't 
necd to kill so many small ones. There are, however, a number of 
Mahayana texts that argue agaInst eating meat, emphasizIing that 1t 1s 
incompatible with the Bodhisattva practices of generating compassion 
toward all sentient beings and viewing them as one”s former mothers. 
The Mahaparinirvana-Sutra, for example, states that meaf-eating 
“extinguishes the seed of great compassion,” and In it the Buddha 
orders his followers to adopt a vegetarian diet. The Lankavatara Sutra 
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also has a chapter in which the Buddha mentions eight reasons why a 
Buddhist, especially a monk or a nun should not eat meat. He mentions 
that In early days of Buddhism, most of Buddhists' ability of 
understanding his profound teachings 1s very limited so he dịd not want 
to force them to follow strict discipline right away. But to this moment, 
the Buddha must remind all of his followers that 1f they still believe In 
the rule of “cause and effect,” they should minimize their “meat 
ceating” for there 1s a cause, no matter what kind of cause 1t 1s, there 
wIll be surely an effect, without any exception. The Buddha further 
reminded, “Buddhists should always remember that all beings In past 
lives were at least once oneˆs fathers, mothers, relatives, and friends.” 
In addition that the smell of carnivores frightens beings and leads to a 
bad reputation; that eating meat Interferes with meditative practice; 
that eating meat leads to bad dreams and anxiety; that it leads to bad 
rebirths; and that even If one only eats meat that was not explicitly 
kiled for oneself, one 1s still participating In the process of of killing 
and thus promotes the suffering of sentlent beings. The 
Mahaparinirvana-Sutra, Lankavatara Sutra and other Mahayana sutras 
were widely popular in East Asia, and this may partly account for the 
fact that most monasteries in China, Korea and Vietnam are strictly 
vegetfarian. In Japan, vegetarianism 1s offen viewed as admirable by 
Buddhists, and 1s formally practiced In most Zen monasterIles. 
Vegetarianism 1s also enJoined In the supplemenfary monastic code 
known as the Brahma-jala-sutra, which 1s widely Influential in East 
Asia. An early East Asian example of this attitude 1s the proclamation 
by Emperor Wu ¡in 5lI prohibiing meat eatng and hunting. 
Vegetarianism 1s always practiced by some pious laypeople 1n East 
Asia and is often seen as being entailed (kết quả của) by the precept 
prohibiting killing. In Tibetan and Mongolian Buddhism, however, 
vegefarianism 1s seldom practiced. The Dalai Lama has urged Tibetans 
to eat less meat, and !f still eating meat, they should eat larger animals 
1n order to reduce the number of deaths, but 1s not a vegetarian himself. 
In the harsh environment of Tibet, vegetarianism was not feasible, 
since the soil and climate could not support large-scale agriculture, so 
only a few lamas have adopted a vegetarian diet in exile. The question 
of how monks and nuns can clearly expound the Buddha teachings so 
that Buddhists can view that according to the rule of “cause and 
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cffect,” or “karma,” all sentient beings as their fathers, mothers, 
relatives, or frilends. However, most lamas either avoid the subJect or 
advise students to chant Mantras to help the animals achieve a better 
rebirth. There 1s considerable uneasiness concerning this subJect 
among Tibetan Buddhist teachers, most of whom would clearly prefer 
to avoid 1t altogether. As the remarks above Indicate, there 1s no 
unanimity among Buddhisfs regarding the eating of meat, and there Is a 
wide variety of opinions in Buddhist canonical literature. 


II. Clean & Unclean Flesh In Buddhist Poinf oƒ View: 

The Buddha did explained very clearly for the four assemblies on 
clean and unclean flesh. Pure flesh, or clean flesh or pure meat fo a 
monk. In early time of Buddhism, the Buddha always emphasIzes 
“Compassion.” All Buddhists, including monks and nuns, should know 
what he means. lf you say you are compasslonate to all sentient beings 
and you are still eating meat every day (especially monks and nun§), 
what does “compassion” mean? At the time of the Buddha, the reason 
why the Buddha allowed monks and nuns to eat whatever lay people 
offered because there was huge drought In India that caused the 
disappearance of most vegetables. That was why the Buddha allowed 
monks and nuns to eat what he called “Ihree kinds of clean flesh.” As 
long as a monk does not kiIll an animal himself or the animal has not 
been killed specifically for him, or he does not see or 1s not aware Of If 
being killed specifically for hìm, or he does not hear 1t cries. Other 
words, the meat 1s considered clean when the Monk has not seen the 
animal killed (or the animal's slaughter Is not witnessed by the 
consumer); has not heard the animal killed (or the sound of the 
animal's slaughter 1s not heard by the consumer); and has not doubt 
about the animal killed to offer to the monk”s meal (or the animal 1s not 
slaughtered for the consumer). On the contrary, the meat 1s considered 
unclean when the Monk has seen the animal killed; has heard the 
animal killed; and has doubted that the animal killed to offer to him. 
Besides, the meant 1s also considered clean when the creatures that 
have died a natural death; and the creatures that have been killed by 
other creatures. Or the creatures not killed for us; or naturally dried 
meat; or things not seasonable or at the right time. That was the time of 
the Buddha when one could not find any vegetables. What about now, 
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we do not lack vegeftables and a varletiles of fruits and vegetables 
confain adequate vitamins for a human body. Be careful!!! 


LII. The Buddha Advised Buddhists to Become Vegefarians: 

Before entering into Nirvana, why did the Buddha advise Buddhists 
to become vegetarians? Buddhist doctrine always emphasizes on the 
four sublime states of boundless loving-kindness, boundless 
compassion, boundless Joy and boundless equanimity. Buddhists hold 
le to be sacred. They do not, therefore, kill or harm any sentient 
beings. And thus, most of Mahayana Buddhists vow to be vegetarians. 
Buddhists should not kill living beings to eat. Killing or slaughtering 1s 
the first of the five precepts. Killing animals for food 1s among the 
Worst transgression in Buddhism. According to Tantric Buddhism, in the 
sutras, the Buddhist scriptures, Buddha once said to Ananda: “Ananda, 
1f there 1s nobody, there 1s no dharma. If there 1s no food, there 1s no 
dharma. If there are no clothes, there 1s no dharma. Take care of your 
body, for the sake of the dharma.” Relating with the body 1s extremely 
1mportant In the tantric tradition. However, we dont make a personal 
trip out of 1t. We could become a vegetarian and sneer at meat eafers. 
We could wear pure cotton and renounce wearing any leather. ÖOr we 
could decide to search for a country to live In that 1s free from 
polluton. But any of those approaches could be going too far. When 
someone becomes a vegetarian, he stops eating meat, but he might 
take a bloodthirsty delight in peeling bananas and crunching his teeth 
Into peaches and cooking eggplants as meat substitutes. So our 
aftempts to relate with the body can become very complicated. We”re 
not particularly advocating eating meat. Rather, we are pointing out 
that we do not accept our body as 1t 1s, and we do not accept our world. 
We are always searching for some way to have an easy ride. When we 
feel unhappy or uncomfortable, we think that we would like to go 
somewhere else, up or down or wherever. Some people call 1t hell, 
some people call it heaven, but whatever 1t is, we would like to have 
an easy ride somewhere. 

The Buddha did not feel Justified in prescribing a vegetarian diet 
for his disciples among the monks. What he did was to advise them to 
avoid eating meat because for whatever reason, eating meat means to 
support “killing,` and animals had to be slaughtered only to feed them. 
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Thus, before His parinirvana, the Buddha advised his disciples (monks 
and nuns) to practice vegetarianism. However, the Buddha did not 
Insist his lay disciples to adhere to a vegetarian diet. If lay Buddhists 
wish to become vegetarians, they should practice vegetarlanism 
methodically and gradually. We should not give up right away the habit 
of eating meat and fish to have vegetarian diet. Instead, we should 
gradually reduce the amount of meat and fish, then, start eating 
vegetables two days a month, then four days, ten days, and more, efc. 
Eating a vegetarian diet 1s not only a form of cultivating compassion 
and equality, but it 1s also free us from many diseases. Furthermore, 
such a diet can provide us with a lot of vitamins, and easy to digest. 
We should not Judge the purty and Iimpurity of a man simply by 
observing what he eats. Through his own evil thoughts and actions, 
man makes himself impure. Those who eat vegetables and abstain 
from animai flesh are praiseworthy. Those who still eat meat should be 
cautious, for no matter what you say, you are still eating sentient 
beiIngs' flesh. You can say “I don't hear,” or “I don”t see” the animail 
was killed for my food, but are you sure that the purpose of killing 1s 
not the purpose of obtaining food for you? Be careful!!1 


LY. Eight Reasons ƒor Not Eafing Anunal Food: 

According to Zen Master Suzuki in Studies in The Lankavatara 
Sutra, there are eIght reasons for not eating animal food as recounted 
in The Lankavatara Sutra: The firsf reason, all sentent beings are 
constantly going through a cycle of transmigration and sftand to one 
another In every possible form of relationship. Some of these are living 
af presenf even as the lower animals. While they so differ from us now, 
they all are of the same kind as ourselves. To take thetr lives and eat 
therr flesh 1s like eating our own. Human feelings cannot stand this 
unless one 1s quite callous. When this fact 1s realized even the 
Rakshasas may cease from eating meat. The Bodhisattva who regards 
all beings as 1ƒ they were his only child cannot indulge In flesh-eating. 
The second reason, the essence of Bodhisatvaship 1s a great 
compassionate heart, for without this the Bodhisattva looses hIs being. 
Therefore, he who regards others as If they were himself, and whose 
pItying thought 1s to benefit others as well as himself, ought not to eat 
meat. He 1s willing for the sake of the truth to sacrifice himself, his 
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body, his life, his property; he has no greed for anything; and full of 
compassion towards all sentlent beings and ready to store up good 
merit, pure and free from wrong discrimination, how can he have any 
longing for meat? How can he be affected by the evil habits of the 
carnIvorous races? The third reason, thìs cruel habit of eating meat 
causes an entire transformation in the features of a Bodhisattva, whose 
skin emifs an offensive and poisonous odour. The animals are keen 
enouph to sense the approach of such a person, a person who 1s like a 
Rakshasa himself, and would be frightened and run away from him. He 
who walks 1n compassion, therefore, ought not to eat meat. The ƒourth 
reason, the mission of a Bodhisattva 1s to create among his fellow- 
beiIngs a kindly heart and friendly regard for Buddhist teaching. If they 
see him eating meat and causing terror among animals, their hearts will 
naturally turn away from him and from the teaching he professes. They 
will then loose faith in Buddhism. The fÿfh reason, 1f a Bodhisattva 
eats meat, he cannot attain the end he wishes; for he will be alienated 
by the Devas, the heavenly beings who are his spiritual sympathizers 
and protectors. His mouth will smell bad; he may not sleep soundly; 
when he awakes he 1s not refreshed; his dreams are filled with 
InauspIcious omens; when he 1s in a deserted place, all alone In the 
woods, he wIll be haunted by evil spirits; he wIll be nervous, excitable 
at least provocations; he will be sickly, have no proper taste, digestion, 
nor assimilation; the course of his spiritual discipline wIll be constantly 
Iinterrupted. Therefore, he who 1s Intent on benefitting himself and 
others In their spiritual progress, ought not to think of partaking of 
animail flesh. The sixíh reason, animal food 1s filthy, not at all clean as 
a nourishing agency for the Bodhisattva. It readily decays, putrefies 
(spoils), and taints. It 1s filled with pollutions, and the odour of it when 
burned 1s enough to inJjure anybody with refined taste for things 
spIritual. The seventh, reason, the eater of meat shares In this pollution, 
spiritualy. Once King Sinhasaudasa who was fond of eating meat 
began to eat human flesh, and this alienated the affections of his 
people. He was thrown out of his own kingdom. Sakrendra, a celestial 
being, once turned himself into a hawk and chased a dove because of 
his past taint as a meaf-eater. Meat-eating not only thus pollutes the 
life of the Individual concerned, but also his descendants. The eighfh 
reason, the proper food of a Bodhisattva, as was adopted by all the 
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previous saintly followers of truth, 1s rice, barley, wheat, all kinds of 
beans, clarified butter, oil, honey, molasses and sugar prepared In 
varlous ways. Where no meat 1s eaten, there will be no butchers taking 
the lives of living creatures, and no unsympathetic deeds will be 
committed in the world. 


V. Vegefarian Days: 

In Buddhism, ideally speaking, Buddhists should be lifetime 
vegetftarians; however, this 1s very difficult for lay people. So certain 
days out of each month are denoted as a day not to eat meat. The 
reason behind this 1s simple. The Buddha taught that each sentient 
being, including animals, values life, so not to eat meat 1s fo practfice 
being compassionate. Vegetarian Days of the month are the first, the 
fourteenth, the fifteenth, and the thiruieth lunar calendar. Besides, 
vegefarian days also include days of offerings to the dead, ceremonial 
days, or the day lay Buddhists strictly follow the eight commandments 
in one day and one nipht. Furthermore, there are also nine days of 
abstinence on which no food 1s eaten after twelve oˆclock and all the 
commandments must be observed. Ôn these days Indras and the four 
deva-kings Investigate the conduct of men. Nine days of abstinence 
include every day of the three months: the first, the fifth, and the ninth 
month, every day of the first month, every day of the fifth month, 
everyday of the ninth month; and other months each month six days as 
follow: the 8”, the 9", the 14”, the 23”, the 29”, and the 30”. Besides 
the above mentioned vegetarian days, devout Buddhists don”t eat meat 
on the “ “[hirty Worshipping Days” because these days of the month on 
which a particular Buddha or Bodhisattva 1s worshipped, he 1s being In 
special charge of mundane affatrs on that day (lunar calendar). These 
Thirty Worshipping Days include: Dhyana-LIght Buddha on the first 
day of the month; Dipankara Buddha on the second day of the month; 
Prabhutaratna on the third day of the month; Aksobhya Buddha on the 
fourth day of the month; Maittreya Bodhisattva on the fifth of the 
month; Twenty Thousand-Lamp Buddha on the sixth day of the month; 
Thirty Thousand-Lamp Buddha on the seventh day of the month; 
BhaisaJyaraJa-Samudgata Buddha on the eighth day of the month; 
Mahabhijna-Jnanabhibhu Buddha on the nĩnth day of the month; 
Candra-Surya-Pradipa Buddha on the tenth day of the month; 
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Delightful Buddha, the eleventh day of the month; Unconquerable 
Buddha on the twelfth day of the month; Akasagarbha Bodhisattva 
(Bodhisatva of Space) on the thirteenth day of the month; 
Samantabhadra Bodhisattva, the fourteenth day of the month; 
Amitabha Buddha on the fifteenth of the month; Dharani Bodhisattva 
on the sixteenth of the month; Nagarjuna Bodhisatva on the 
seventeenth of the month; Kuan-Yin or Avalokitesvara Bodhisattva on 
the eighteenth of the month; The Sun-Light Bodhisattva on the 
nineteenth of the month; The Moon-LIght Bodhisattva on the twentieth 
of the month; Infinite Resolve Bodhisattva on the twenty-first day of 
the month; Abhayandada Bodhisattva on the twenty-second day of the 
month; Mahasthamaprapta Bodhisattva on the twenty-third day of the 
month; Earth-Store Bodhisattva on the twenty-fourth of the month; 
ManJusn Bodhisattva on the twenty-fifth of the month; Supreme 
BhaIsaJyaraJa-samudgata Bodhisattva on the twenty-sixth day of the 
month; Vairocana Buddha on the twenty-seventh day of the month 
(same as In #28); Vairocana Buddha on the twenty-eiphth of the month 
(same as in #27); BhaIsaJyaraJa-samudgata Bodhisattva on the twenty- 
ninth day of the month; and Sakyamuni Buddha on the thirtieth of the 
month. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[fIeen 


Phương Cách Đối Trị Tham Sân Sỉ 


I. Tổng Quan Về Tam Độc Tham Sân Sỉ: 

Trong Phật giáo, Tam Độc còn được gọi là Tam Cấu hay Tam 
Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não lớn. Đây là những thứ 
ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất 
nhiều, nói rộng thì đến §4 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiển não gốc, 
trong có có tam độc tham sân si. Lòng ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng 
ta thỏa mãn những gì mình cần cũng như những gì mình không xứng 
đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài sản và danh vọng, vân vân. 
Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai ham nghe mọi thứ 
âm thanh du dương, mũi ham mong ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham 
nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân ham những xúc chạm mịn màng, và 
ý ham các sự ghét thương bỉ thử, vân vân. Lòng tham của con người 
như thùng không đáy, như biển cả lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông 
hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày khác. Trong thời mạt pháp nầy, 
chúng sanh nói chung và nhân loại nói riêng, đã và đang dùng đủ mọi 
phương cách, thủ đoạn, mưu chước để lường gạt và tàn hại lẫn nhau. 
Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, vốn dĩ đã đau 
khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham lam, lòng ích 
kỷ bỏn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối gạt, phương 
tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ đoạn để đạt cho bằng được. Lòng 
tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ khiến cho người ta đấu tranh giết 
chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay cả những hành động tàn độc cũng 
không chừa. Tham lam là món thứ nhất trong tam độc: Tham lam đối 
với tài sản người khác có nghĩa là tìm cách để chiếm đoạt vật không 
phải của mình. Khi tham lam nằm trong tâm ý của chúng ta thì không 
người nào khác thấy được vì nó vô hình vô tướng. Nhưng tâm tham này 
lại có thể khiến chúng ta làm những việc xu nịnh, đút lót, lừa đảo hay 
trộm cắp để đạt được những điều mà chúng ta mong muốn. Tham là 
căn bất thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự kỷ, sự ao ước, luyến ái và 
chấp trước. Tánh của nó là bám víu vào một sự vật nào đó hay tham 
lam đắm nhiễm những gì nó ưa thích. Nghiệp dụng của nó là sự bám 
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chặt, như thịt bám chặt vào chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng ta 
không chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa đến tham là vì chúng ta 
chỉ thấy sự hưởng thụ trong sự việc. Tham tài, sắc, danh, thực, thùy hay 
sắc, thinh, hương, vị, xúc. Ngoài ra, tham dục là ham muốn của cải trần 
thế. Hầu hết người đời thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự 
thỏa mãn của mọi tham dục. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng 
chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được 
thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi 
chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh 
hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì 
vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay 
cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ 
nghiệm được chân hạnh phúc và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham 
dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của 
chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là nguồn gốc của khổ đau. 
Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào 
một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc 
vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham 
dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất 
khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương 
cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có 
nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Tham lam và sân hận vừa có thật mà 
cũng vừa là ảo tưởng. Những phiển não mà chúng ta thường gọi là 
tham ái, tham dục, tham lam, hay sân hận, sĩ mê, vân vân chỉ là những 
cái tên bể ngoài. Giống như trường hợp chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, 
cái kia xấu, to, nhỏ, vân vân đó không phải là sự thật. Những cái tên 
được gọi một cách quy ước như vậy khởi phát từ sự tham ái của chúng 
ta. Nếu chúng ta muốn một cái nhà lớn hơn chúng ta xem cái nhà mà 
chúng ta đang có là nhỏ. Lồng tham ái khiến chúng ta có sự phân biệt. 
Thật ra, chân lý không có tên gọi. Nó thế nào thì để nó thế ấy. Hãy 
nhìn sự vật theo đúng thực tướng của chúng, đừng định danh theo quan 
niệm thiên lệch của mình. Bạn là người đàn ông hay đàn bà chỉ là sự 
biểu hiện bên ngoài của sự vật. Thật ra, bạn chỉ là một sự kết hợp của 
nhiều yếu tố, là một tổng hợp của các uẩn biến đổi không ngừng. Khi 
bạn có một tâm hồn tự do, cởi mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. 
Chẳng có lớn hay nhỏ, chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã 
hay không có một linh hôn vĩnh cửu. Thực ra cuối cùng thì chẳng có 
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ngã hay vô ngã gì cả. Đó chỉ là những danh từ quy ước. Tham lam phải 
được quân bình bằng sự chú tâm vào để mục bất tịnh. Dính mắc vào 
vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp trường hợp như thế chúng ta 
phải để tâm đến một cực đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát 
cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy nhìn vào tiến trình tan rã, hủy 
hoại của một xác chết. Cũng có thể quan sát từng bộ phận của cơ thể 
như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước tiểu, mô hôi, vân vân. Hãy nhớ lại 
hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham lam phát 
sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham lam quấy nhiễu. Thứ nhì là Sân 
hận hay là sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay 
không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng có 
thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy 
nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư 
cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên 
bố rất rõ ràng rằng một tâm đầy những sân hận và thù địch không thể 
hiểu một cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm 
ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của 
mình. Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài 
mới có thể chấm dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ 
bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự 
sân giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận 
lên thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là 
một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính 
cách tàn phá và không xây dựng được chuyện øì hết. Thật vậy, giận dữ 
thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức 
Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài 
điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” 
Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái 
ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không 
có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam 
Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có 
một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng 
như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm 
sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ 
chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công 
hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có 
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dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có 
nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có ngàn muôn cửa 
chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến 
người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do 
nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những không yên, mà còn sanh ra 
các sự buôn giận, bức rức. Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy 
phiền não sân hận. Thậm chí có người không thể tiếp tục tọa thiển 
được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những gì họ đang làm vì 
tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực tức đến quên ăn 
bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm øì cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới 
hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày xéo tâm can và 
phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. Chính vì thấy như 
thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như 
sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả pháp 
không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm giận 
hờn phiền não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân hận 
ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân ta 
ngồi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những 
chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào 
an vui lợi lạc cho chính mình. Sân hận là căn bản phiển não “Sân 
Khuể” hay sự nóng nảy. Sân Hận xãy ra khi chúng ta đè nén sự cảm 
xúc giận vào sâu bên trong. Sân hận là một trong tam độc, hay một 
trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy 
cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phẩi luôn chế ngự sân hận 
và phát triển lòng từ bi trong tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố 
tâm thức về sân hận luôn nối kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có 
thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại 
vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, 
giận dữ, tính ác nuôi dưỡng sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều 
bị trói buộc vào kinh nghiệm khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp 
chặt vào một nguồn cội rất mạnh của khổ đau. Những ai gieo hận thù 
cho người khác như giết chóc hay hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể 
sẽ tái sanh vào những cảnh giới nơi mà họ phải cảm thọ những kinh 
nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn 
cảnh như thế họ mới có thể kinh nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự 
bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến cho chính họ. Đức Phật dạy: 
“Giặc cướp công đức, không gì hơn sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên 
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thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn chướng 
ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên 
nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì 
một niệm giận tức mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” Tánh của 
tâm sở sân hận nầy là ghét hay không ưa những cảnh trái nghịch. 
Nghiệp dụng của nó là tự bành trướng và đốt cháy thân tâm của chính 
nó. Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt 
cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu 
hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong 
tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối 
kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một 
lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc 
được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi dưỡng 
sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm 
khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội rất mạnh 
của khổ đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay 
hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới 
nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, 
khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh 
nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự 
đem đến cho chính họ. Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây 
nên biết bao cảnh trái ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận 
nói năng thô bỉ không có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là 
khổ não. Trong Tam Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; 
tuy nhiên, sân hận có một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù 
phá hoại đường tu cũng như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ 
nhất. Lý do là khi một niệm sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liển 
theo đó có muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở 
con đường tu đạo, công hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. 
Chính vì thế mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai.” (có nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, 
thì có ngàn muôn cửa chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi 
thiển, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều 
điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những 
không yên, mà còn sanh ra các sự buồn giận, bức rức. Thân tuy ngồi 
yên đó mà lòng dẫy đầy phiền não sân hận. Thậm chí có người không 
thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những 


376 


gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực 
tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết 
liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày 
xéo tâm can và phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. 
Chính vì thấy như thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong 
Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo 
giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng 
khi ta khởi tâm giận hờn phiên não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính 
ngọn lửa sân hận ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì 
nó khiến thân ta ngôi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, 
chẳng những chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem 
lại chút nào an vui lợi lạc cho chính mình. Khi sân hận nổi lên phải 
niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên chúng ta phải quân bình chúng 
bằng cách khai triển tâm từ. Nếu có ai làm điều xấu đối với chúng ta 
hay giận chúng ta, chúng ta cũng đừng nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, 
chúng ta càng mê muội và tối tăm hơn người đó nữa. Hãy sáng suốt 
giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ đang đau khổ. Hãy làm cho tâm 
tràn đầy tình thương, xem người đang giận dỗi mình như anh, chị, em 
thân yêu của mình. Lúc bấy giờ chúng ta hãy chú tâm vào cảm giác từ 
ái, và lấy sự từ ái làm đề mục thiền định. Trải lòng từ đến tất cả chúng 
sanh trên thế gian nầy. Chỉ có lòng từ ái mới thắng được sự sân hận mà 
thôi. Cũng theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, đây 
là những hậu quả tất yếu của sự sân hận: thân hình xấu xa, cơ thể bệnh 
hoạn, và bẩm tánh khó thương. Muốn sám hối tâm sân hận trước nhất 
chúng ta nên sám hối ý nghiệp. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng 
tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở dĩ gây nên vô số tội lỗi 
là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như mệnh lệnh của vua ban 
xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm thanh du dương, 
mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, thân 
ưa thích sự xúc chạm mịn màng. Tất cả tội nghiệp gây ra từ năm thức 
nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà phát sanh ra. Cuối cùng 
phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng thống khổ nơi địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý như 
phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng con mắt. Giặc cướp công đức, 
một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” Nay muốn sám hối ý nghiệp, 
trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham sân si của ý là mầm mống gây 
tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh che mất trí huệ, là phiền 
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não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật tử chơn thuần phải đem 
hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không tái phạm. Đức Phật thường luôn 
nhắc nhở chúng đệ tử rằng: “Hận thù không thể chấm dứt bằng hận 
thù, chỉ có tình thương mới chấm dứt được hận thù mà thôi.” Ngài cũng 
nhắc tiếp: “Càng gặp nhiều oan trái, Như Lai càng hành thiện vì Như 
Lai chỉ lấy ân trả oán mà thôi.” Có người tin rằng “lấy ân trả oán” là 
việc làm không thực tế và họ tin rằng “đao kiếm phải được trả bằng 
đao kiếm.” Vâng, “lấy đao kiếm trả đao kiếm” quả là dễ nghĩ và dễ 
làm, nhưng rất có thể làm như vậy chúng ta sẽ bị sa lầy trong khó khăn 
trắc trở. Thật là khó khăn khi phải lấy ân trả oán. Thật là khó khăn 
khi phải mỉm cười với kẻ vừa mới vung tay đánh mình, nhưng người 
con Phật phải lắng nghe lời Phật dạy, phải lấy ân trả oán trong mọi 
thời, mọi lúc, mọi hoàn cảnh. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, 
không gì hơn sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập 
tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, 
ngăn che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân 
tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức 
mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” Trong kinh Pháp Cú, đức 
Phật dạy: “Người kia lăng mạ tôi, đánh đập tôi, phá hại tôi, và cướp 
đoạt của tôi.” Ai còn ôm ấp tâm niệm ấy, thì sự oán hận không thể nào 
dứt hết (3). “Người kia lăng mạ tôi, đánh đập tôi, phá hại tôi, và cướp 
đọat của tôi.” Ai bỏ được tâm niệm ấy, thì sự oán giận tự nhiên san 
bằng (4). Ở thế gian nây, chẳng phải hận thù trừ được hận thù, chỉ có 
từ bi mới trừ được hận thù. Đó là định luật của ngàn xưa (5). Xả bỏ 
lòng giận dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải thoát mọi ràng buộc, không 
chấp trước danh sắc; người không có một vật chi ấy, sự khổ chẳng còn 
theo dõi được (221). Người nào ngăn được cơn giận dữ nổi lên như 
dừng được chiếc xe đang chạy mạnh, mới là kẻ chế ngự giỏi, ngoài ra 
chỉ là kẻ cầm cương hờ mà thôi (222). Lấy từ bi thắng nóng giận, lấy 
hiển lành thắng hung dữ, lấy bố thí thắng xan tham, lấy chơn thật thắng 
ngoa ngụy (223). Nói chân thật, không giận hờn, đích thân bố thí cho 
người đến xin. Đó là ba việc lành đưa người đến cõi chư Thiên (224). 
Gìn giữ thân đừng nóng giận, điều phục thân hành động, xa ha thân 
làm ác, dùng thân tu hạnh lành (231). Gìn giữ lời nói đừng nóng giận, 
điều phục lời nói chánh chơn, xa la lời nói thô ác, dùng lời nói tu hành 
(232). Gìn giữ ý đừng nóng giận, điều phục ý tinh thuần, xa la ý hung 
ác, dùng ý để tu chân (233). Thứ ba là Vô Minh hay sỉ mê hay sự vô 
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minh của việc không hiểu sự lý (vô minh kết hay phiền não gây ra bởi 
ngu muội). Vô minh hay sự cuồng si của tâm thức. Vô minh là nguyên 
nhân chính của sự không giác ngộ của chúng ta. Vô minh chỉ là giả 
tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân 
vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, 
khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Trong Phật giáo, vô minh là không 
biết hay mù quáng hay sự cuồng sĩ của tâm thức, không có khả năng 
phân biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. Vô minh là 
sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Avidya là 
giai đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên 
đời và là gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm 
vướng víu chúng sanh trong vòng luân hổi sanh tử. Theo nghĩa của 
Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, 
nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo 
trường phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một tinh thần bị 
những thiên kiến và những định kiến thống trị khiến cho mọi người tự 
mình dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng 
với hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô 
minh là sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư không và 
hiểu sai thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô minh có hai chức 
năng: một là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên một hiện thực 
hư ảo. “Vô minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh 
Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống 
nhất và thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra thế giới là đa 
dạng và không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất của thế 
giới với những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái Du Già, 
“vô minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong 
hiện thực, nó giống như ý thức. Vì si mê mà người ta không thấy được 
cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta 
mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay 
đổi và hoại diệt. Tam Độc Tham, Sân, Si Chẳng Những Gây Phiền 
Chuốc Não Cho Ta, Mà Còn Ngăn Chận Không Cho Chúng Ta Hưởng 
Được Hương Vị Thanh Lương Giải Thoát. 


II. Bốn Cách Đối Trị Tham Sân Sỉ: 
Nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình thức, không thể tả 
xiết! Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
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có bốn cách đối trị tham sân si. Tùy theo trường hợp, hành giả có thể 
dùng một trong bốn cách nầy để đối trị tham sân si. Thứ nhất là Dùng 
Tâm Đối trị. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm để đối trị. Thứ 
nhì là Dùng Lý Đối Trị. Nếu khi vọng niệm khởi lên, dùng tâm ngăn 
trừ không nổi, phải chuyển sang giai đoạn hai là dùng đến quán lý. 
Chẳng hạn như khi tâm tham nhiễm nổi lên, quán lý bất tịnh, khổ, vô 
thường, vô ngã. Tâm giận hờn phát khởi, quán lý từ, bi, hỷ, xả, nhẫn 
nhục, nhu hòa, các pháp đều không. Thứ ba là Dùng Sự Đối Trị. 
Những kẻ nặng nghiệp, dùng lý đối trị không kham, tất phải dùng sự, 
nghĩa là dùng đến hình thức. Thí dụ, người tánh dễ sân si, biết rõ 
nghiệp mình, khi phát nóng bực hay sắp muốn tranh cãi, họ liền bỏ đi 
và uống từ một ly nước lạnh để dần cơn giận xuống. Hoặc như kẻ nặng 
nghiệp ái, dùng lý trí ngăn không nổi, họ lựa cách gần bậc trưởng 
thượng, làm Phật sự nhiều, hoặc đi xa ra để quên lãng lần tâm nhớ 
thương, như câu châm ngôn “xa mặt cách lòng.” Bởi tâm chúng sanh y 
theo cảnh, cảnh đã vắng tức tâm mất chỗ nương, lần lần sẽ phai nhạt. 
Thứ tư là Dùng Sám Tụng Đối Trị. Ngoài ba cách trên từ tế đến thô, 
còn có phương pháp thứ tư là dùng sám hối trì tụng để đối trị. Sự sám 
hối, niệm Phật, trì chú hoặc tụng kinh, mà giữ cho đều đều, có năng 
lực diệt tội nghiệp sanh phước huệ. Vì thế thuở xưa có nhiều vị trước 
khi thọ giới hay sắp làm Phật sự lớn, thường phát nguyện tụng mấy 
muôn biến chú Đại Bi, hoặc một tạng kinh Kim Cang Bát Nhã. Thuở 
xưa, các cư sĩ khi họp lại Niệm Phật Đường để kiết thất, nếu ai nghiệp 
nặng niệm Phật không thanh tịnh, hay quán Phật không được rõ ràng, 
vị Pháp sư chủ thất thường bảo phải lạy hương sám. Đây là cách đốt 
một cây hương dài, rồi thành kính đảnh lễ hồng danh Phật sám hối, cho 
đến khi nào cây hương tàn mới thôi. Có vị suốt trong thời kỳ kiết thất 
bảy ngày hoặc hai mươi mốt ngày, toàn là lạy hương sám. 
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Methods to Counteract Greed-Anger-Delusion 


L An Overview 0ƒ Three Poisons 0ƒ Greed-Anger-lllusion: 

In Buddhism, Three Poisons are also called three sources of all 
passions and delusions. The fundamental evils inherent ¡n life which 
gIve rise to human suffering. The three poisons are regarded as the 
sources of all illusions and earthly desires. They pollute people”s lives. 
Men worry about many things. Broadly speaking, there are 84,000 
worrles. But after analysis, we can say there are only 10 serious ones 
including the three evil roots of greed, hatred, and delusion. It Is a 
selfish desire for more than we need or deserve, such as food, house, 
car, wealth, honors, etc. Eyes are longing for viewing beautiful forms 
without any satisfaction, ears are longing for melodious sounds, nose 1S 
longing for fragrance, tongue 1s longing for delicate tastes, body 1s 
longing for soothing touches, and mind 1s longing for various emotlons 
of love and hate from self and others. Human beIngs” greediness 1s like 
a barrel without bottom. It 1s Just as the great ocean obtaining 
confinuously the water from hundreds and thousands of large and small 
rivers and lakes everyday. In this Dharma Ending Aøge, sentient beings, 
especially human beings use every method to manipulate and harm 
one another. Sentient beings" lives, especially, those of human beIngs” 
are already filled with pain and sufferings, now there are even more 
paIn and sufferings. Through tricks, expedients, and manipulations we 
try to reach our goal Irrespecftive of whatever happens to others. Greed 
1S a powerful menfal force that drives people to fight, kill, cheat, lie and 
perform various forms of unwholesome deeds. Greed is the first 0ƒ the 
three poisons: Coveting others” possessions 1s when we plan how to 
procure something belonging to another person. While coveting 1s a 
mental action no one else can see, it can lead us to flatter, bribe, cheat 
or steal from others to obtain what we desire. Greed, the fẨirst 
unwholesome root, covers all degrees of selfish desire, longing, 
attachment, and clinging. Its characteristic 1s grasping an obJect. Its 
function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. Ít 1s manifested as not 
ØIving up. Ïts proximate cause 1s seeing enJoyment In things that lead to 
bondage. Greed for wealth, sex, fame, food, sleep or greed for forms, 
sounds, smells, tastes, and obJects of touch. Besides, craving (greed, 


381 


affection, desire) means desire for and love of the things of this Life. 
Most people define happiness as the satisfaction of all desires. The 
desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and 
unfulfiled desires always create suffering. When desires are only 
partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberation. The Buddha taught: “Greed 
and desire are the cause of all unhappiness or suffering. Everything 
sooner or later must change, so do not become attached to anything. 
Instead devote yourself to clearing your mind and finding the truth, 
lasting happiness.” Knowing how to feel satisfied with few possesslons 
help us destroy greed and desire. This means being content with 
material conditlons that allow us to be healthy and strong enough to 
cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, atfain a peaceful state of mind and have more time to help 
others. The defilements we call lust or greed, anger and delusion, are 
Just outward names and appearances, Just as we call a house beautiful, 
ugly, big, small, etc. These are only appearances of things. If we want 
a big house, we call this one small. We creates such concepts because 
Of our craving. Craving causes us to discriminate, while the truth 1s 
merely what Is. Look at 1t this way. Are you a person? Yes. Thịs 1s the 
appearance of things. But you are really only a combinaton of 
elements or a group of changing aggregates. If the mind 1s free 1t does 
not discriminate. No big and small, no you and me, nothing. We say 
“anatta” or “not self”, but really, in the end, there 1s neither “atta` nor 
“anatta". Greed should be balanced by contemplation of loathsomeness. 
Attachment to bodily form 1s one extreme, and one should keep the 
Oopposite In mind. Examine the body as a corpse and see the process of 
decay, or think of the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, 
feces, and so forth. Remembering these and visualizing the loathsome 
aspects of the body wIll free us from greed. The second poison ïs 
đnñnger: Anger 1s an emotlonal response to something that 1s 
Inappropriate or unJust. lf one does not obtain what one 1s greedy can 
lead to anger. Anger 1s an emotilon ¡involved In self-protection. 
However, according to Buddhist doctrines, anger manifests 1tself in a 
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very crude manner, destroying the practitioner in a most effective way. 
The Buddha makes It very clear that with a heart filled with hatred and 
animostty, a man cannot understand and speak well. A man who 
nurtures displeasure and animosify cannot appease his hatred. Only 
with a mind deliphted in harmlessness and with loving kindness 
towards all creatures 1n him hatred cannot be found. Thus, according to 
the Buddha”s teachings 1n the Dharmapada Sutra, to subdue anger and 
resentment, we must develop a compassionate mind by medifating on 
loving kindness, pity and compassion. According to Buddhism, the basIs 
Of anger Is usually fear for when we get ansgry we feel we are not 
afraid any more, however, this 1s only a blind power. The energy of 
anger, If Its not so destructive, 1t may not be of any constructive. In 
fact, extreme anger could eventually lead us even to taking our own 
le. Thus the Buddha taught: “When you are angry at someone, let 
step back and try to think about some of the positive qualities of that 
person. To be able to do this, your anger would be reduced by I1ts own.” 
lt Is a fire that burns in all human beings, causing a feeling of 
displeasure or hostility toward others. Angry people speak and act 
coarsely or pifiless, creating all kinds of sufferings. Of the three great 
poIsons of Greed, Hatred and Ignorance, each has Its own unique evil 
characteristic. However, of these poisons, hatred 1s unimaginably 
destructive and 1s the most powerful enemy of oneˆs cultivated path 
and wholesome conducts. The reason 1s that once hatred arises from 
within the mind, thousands of karmic obstructions will follow to appear 
Immediately, impeding the practitioner from making progress on the 
cultivated path and learning of the philosophy of Buddhism. Therefore, 
the ancient virtuous beings taupht: “One vindictive thought Just barely 
surfaced, ten thousands doors of obstructions are all open.” Supposing 
while you were practicing meditation, and your mind suddenly drifted 
to a person who has often Insulted and mistreated you with bitter 
words. Because of these thoughts, you begin to feel sad, angry, and 
unable to maintain peace of mind; thus, even though your body 1s 
siting there quietly, your mind 1s filled with afflictions and hatred. 
Some may go so far as leaving their seat, stopping meditation, 
abandoning whatever they are doing, and getting completely caught up 
1n therr afflictions. Furthermore, there are those who get so angry and 
so depressed to the point where they can't eat and sleep; for theIr 
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satisfaction, sometimes they wish their wicked friend to die right 
before their eyes. Through these, we know that hatred 1s capable of 
trampling the heart and mind, destroying people”s cultivated path, and 
preventing everyone from practicing wholesome deeds. Thus the 
Buddha taught the way to tame hatred In the Lotus Sutra as follows: 
“Use great compassion as a home, use peace and tolerance as the 
armor, use all the Dharma of Emptiness as the sitting throne.” We 
should think that when we have hatred and afflictions, the first thing 
that we should be aware of Is we are bringing miserles on ourselves. 
The fire of hatred and afflictions Internally burns at our soul, and 
externally influences our bodies, standing and sitting restlessly, cryng, 
moaning, screaming, etc. In this way, not only are we unable to change 
and tame the enemy, but also unable to gain any peace and happiness 
for ourselves. Anger, Ire, wrath, resentment, one of the six fundamental 
klesas. Anger happens when one represses the emotional feelings deep 
Iinside. This 1s one of the three poisons in Buddhism (greed, anger, 
Ipnorance). One of the three fires which burn in the mind until allowed 
to die for fuelling. Anger manIfests 1fself in a very crude manner, 
destroying the practitioner In a most effective way. To subdue anger 
and resentment, we must develop a compassionate mind. According to 
Buddhist psychology, the menfal factor of aversion 1s always linked to 
the experlence of pain. One may be greedy and happy, but never angry 
and happy at the same time. Anyone who cultures hatred, anger, 
malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 1s bound to experlence 
much suffering for he has laid hold a very potent source of 1t. Those 
who exercise their hatred on others as In killing, torturing or maiming 
may expect birth In a state, compared ¡n the scriptural simile to a pitfull 
of glowing situations, where they will experlence feelings which are 
exclusively painful, sharp, severe. Only in such an environment will 
they be able to experilence all the misery which they, by their own 
cruelty to others, have brought upon themselves. The Buddha taught: 
“Bandits who steal merifs are of no comparison to hatred and anger. 
Because when hatred and anger arise, Inevitable Iinnumerable karma 
wIll be created. Immediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstucions willÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, A 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
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karmic doors wIll open Immedliately. Ït 1s to say with Jjust one thought of 
hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” Doso, the 
second unwholesome root, comprises all kinds and degrees of aversion, 
1ll-wIll, anger, 1rritatlon, annoyance, and animosity. Its characterIstIc 1s 
ferosity. Its function 1s to spread, or burn up I1fs own support, 1.e. the 
mind and body In which 1t arises. lt 1s manifested as persecuting, and 1ts 
proXimafte cause 1s a øround for annoyance. IlI-will or hatred 1s one of 
the three poisons in Buddhism (greed, anger, Ignorance)—One of the 
three fires which burn In the mind until allowed to die for fuelling. 
Anger manifests Ifself In a very crude manner, destroying the 
practitioner 1n a most effective way. To subdue anger and resentmernt, 
we must develop a compassionate mind. According to Buddhist 
psychology, the menfal factor of aversion 1s always linked to the 
experience of pain. One may be greedy and happy, but never angry 
and happy at the same time. Anyone who cultures hatred, anger, 
malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 1s bound to experlence 
much suffering for he has laid hold a very potent source of 1t. Those 
who exercise their hatred on others as In killing, torturing or maiming 
may expect birth In a state, compared In the scriptural simile to a pitfull 
of glowing situations, where they will experlence feelings which are 
exclusively painful, sharp, severe. Only in such an environment will 
they be able to experilence all the misery which they, by their own 
cruelty to others, have brought upon themselves. It 1s a fire that burns 
1n all human beings, causing a feeling of displeasure or hostility toward 
others. Angry people speak and act coarsely or piflless, creating all 
kinds of sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and 
lgnorance, each has 1fs own unique evil characteristic. However, of 
these poIsons, hatred Is unimaginably desfructive and 1s the most 
powerful enemy of oneˆs cultivated path and wholesome conducts. The 
reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of 
karmic obstructions will follow to appear immediately, impeding the 
practitioner from making progress on the cultivated path and learning 
of the philosophy of Buddhism. Therefore, the anclent virtuous beings 
taught: “One vindictive thought just barely surfaced, ten thousands 
doors of obstructions are all open.” Supposing while you were 
practicing meditation, and your mind suddenly drifted to a person who 
has often Insulted and mistreated you with bitter words. Because of 
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these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to mainfain 
peace of mind; thus, even though your body 1s sitting there qulietly, 
your mind 1s filled with afflictions and hatred. Some may go so far as 
leaving their seat, stopping meditation, abandoning whatever they are 
doinng, and getting completely caught up in ther afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the 
poInt where they can”t eat and sleep; for their satisfaction, sometimes 
they wish their wicked friend to die right before their eyes. Through 
these, we know that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, 
destroying people”s cultivated path, and preventing everyone from 
practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame 
hatred in the Lotus Sutra as follows: “se great compassion as a home, 
use peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness 
as the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
afflictions, the first thing that we should be aware of 1s we are bringing 
miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions Internally 
burns at our soul, and externally Iinfluences our bodies, standing and 
sitting restlessÌy, crying, moaning, screaming, efc. In this way, not only 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gain 
any peace and happiness for ourselves. When angry states of mind 
arise strongly, balance them by developing feelings of loving-kindness. 
lf someone does something bad or gets angry, do not get angry 
ourselves. lÝ we do, we are being more Ignorant than they. Be wise. 
Keep compassilon In mind, for that person 1s suffering. FHl our mind 
with loving-kindness as If he was a dear brother. Concentrate on the 
feeling of loving-kindness as a meditation subJect. Spread it to all 
beIngs In the world. Only through loving-kindness 1s hatred overcome. 
Also according to Most Venerable Narada in The Buddha and His 
Teachings, these are the inevitable consequences of ill-will: ugliness, 
manifold diseases, and detestable nature. In order to repent the mind of 
anger one must first repent the mind-karma. Sincere Buddhists should 
always remember that the mind conscIousness 1s the reason to Ø1V€ rise 
to Infinte offenses of the other five consclousnesses, from SiIpht, 
Hearing, Scent, Taste, and Touch Consciousnesses. The mind 
ConscIousness 1s similar to an order passed down from the King to his 
magistrates and chancellors. Eyes take great pleasure in looking and 
observing unwholesome things, ears take great pleasure In listening to 
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melodious sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and 
Íragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 
1rresponsIbly as well as finding Joy In tasting the various delicacies, 
foods, and wines, etc; body takes great pleasure in feeling varlous 
sensatons of warmth, coolnes, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five consciousness come from theIr master, 
the Mind; the mind consciousness 1s solely responsible for all therr 
actions. In the end, this will result in continual drowning in the three 
evil paths, enduring Infinite pains and sufferings In hells, hungry ghosts, 
and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s 
mind much like guarding a castle; protect the mind similar to protecting 
the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating 
all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometIimes many lifetimes. To repent the 
mind-karma, sincere Buddhists should think that the three karmas of 
Grecd, Hatred, and Ignorance of the mind are the roots and foundations 
of Infinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ipnorance which masks our wisdom and 1s the affliction and worry that 
cover our frue nature. It should be feared and needs be avoided. 
Sincere Buddhists should use their heart and mind to sincerely confess 
and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. The Buddha always reminded his disciples: “Hatreds do not 
cease hatred; by love alone do they cease.” The Buddha conftinued to 
remind: “The more evil that comes to me, the more good wIll radiate 
from me, for I always return good for evil.” Some people believe that 
1s not practical to return good for evil and they believe that “return 
swords for swords.” Yes, 1s easy to think and to do about “return 
sword for sword,” but in doing that we mipht get caught ¡in the 
quagmire of troubles. It”s extremely difficult by returning good for evIl. 
IUs extremely difficult to smile with the person who Just raised his hand 
to beat us, but we are the Buddha”s disciples, we must listen to his 
teaching, we must return good for evil at all times, in all places and 
circumstances. The Buddha taught: “Bandits who steal merits are of no 
comparison to hatred and anger. Because when hatred and anger arIse, 
inevifable innumerable karma will be created. Immediately thereafter, 
hundreds and thousands of obstructions will appear, masking the proper 
teachings of enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. 
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Therefore, A thought of hatred and anger had Just barely risen, ten 
thousands of karmic doors wIll open Iimmediately. It 1s to say with Just 
one thought of hatred, one must endure all such obstructions and 
obstacles” In the Dharmapada, the Buddha taught: “He abused me, he 
beat me, he defeated me, he robbed me.” Hatred will never leave 
those who dwell on such thoughts (Dharmapada 3). “He abused me, he 
hit me, he defeated me, he robbed me.” Hatred will leave those who 
do not harbor such thoughts (Dharmapada 4). In this world, hatred 
never destroys (eliminates) hatred, only love does. This 1s an eternal 
law (Dharmapada 5). One should give up anger; one should abandon 
pnde. One should overcome all fetters. No suffering befall him who 
calls nothing his own (Dharmapada 221). He who controls his anger 
which arises as a rolling chariot. He 1s a true charioteer. Other people 
are only holding the rein (Dharmapada 222). Conquer anger by love; 
conquer evil by good; conquer stingy by giving; conquer the liar by 
truth (Dharmapada 223). One should speak the truth. One should not be 
angry. One should give when asked to. These are three good deeds that 
help carry men the realm of heaven (Dhammapada 224). One should 
guard agaInst the bodily anger, or physical action, and should control 
the body. One should give up evil conduct of the body. One should be 
of good bodily conduct (Dharmapada 231). One should guard agaInst 
the anger of the tongue; one should control the tongue. One should g1ve 
up evil conduct In speech. One should be of good conduct 1n speech 
(Dharmapada 232). One should guard against the anger of the mind; 
one should control the mind. One should give up evil conduct of the 
mind. One should practice virtue with the mind (Dharmapada 233). 
lgnorance 1s the main cause 0ƒ out non-enlighfenmenf: lgnorance 1s 
only a false mark, so 1t 1s subJect to production, extincfion, 1ncrease, 
decrease, defilement, purity, and so on. Ignorance 1s the main cause of 
our bĩrth, old age, worry, grIef, misery, and sickness, and death. In 
Buddhism, Avidya 1s Ignorance or noncognizance of the four noble 
truths, the three precious ones (triratna), and the law of karma, €tc. 
Avidya 1s the first link of conditionality (pratityasampada), which leads 
to entanglement of the world of samsara and the root of all 
unwholesome_ In the world. This 1s the primary factor that enmeshes 
(làm vướng víu) beIngs in the cycle of birth, death, and rebrrth. In a 
Buddhist sense, 1t refers to lack of understanding of the four noble 
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truths (Arya-satya), the effects of actions (karma), dependent arising 
(pratitya-samutpada), and other key Buddhist doctrines. In 
Madhyamaka, “Avidya” refers to the determination of the mind 
through ideas and concepts that permit beings to construct an Ideal 
world that confers upon the everyday world 1ts forms and manifold 
quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the 
nonrecognmition of the true nature of the world, which 1s empty 
(shunyata), and the mistaken understanding of the nature Of 
phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance veils the 
true nature and also constructs the 1llusory appearance. “Avidya” 
characterizes the conventlonal reality. For the Sautranuikas and 
Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Iimpermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a un1t 
independent of conscIousness, when 1n realify 1t 1s identical with 1t. 
Due to ignorance, people do not see things as they really are, and 
cannot distinguish between right and wrong. They become blind under 
the delusion of self, clinging to thíngs which are Impermanent, 
changeable, and perishable. Three poisons of greed, hatred and 
Ipnorance do not only cause our afflictions, but also prevent us from 
tasting the pure and cool flavor of emancIpation (liberation). 


HỊ. Four Methods to Counteract Greed, Anger and Delusion: 

The karma of greed, anger and delusion manifest themselves In 
many forms, which are Impossible to describe fully. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory 
and Practice, there are four basic ways to subdue them. Depending on 
the circumsftances, the practitioner can use either one of these four 
methods to counteract the karma of greed, anger and delusion. Firsí, 
suppressing afflictions with the mind. There are only two points of 
divergence between the deluded and the enlightened, I.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient 
beings. Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they 
are enliphtened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. 
Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are 
deluded and revolve In the cycle of Birth and Death. To practice Pure 
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Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to 
the Onginal Mind and attainng Buddhahood. Therefore, IÝ any 
deluded, agitated thought develops during Buddha Recttation, 1t should 
be severed Immediately, allowing us fo return to the state of the Pure 
Mind. This is the method of counteracting afflictions with the mind. 
Second, suppressing afflicions with noumenon. When deluded 
thoughts arise which cannot be suppressed with the mind, we should 
move to the second stage and “visualize principles.” For example, 
whenever the affliction of greed develops, we should visualize the 
pñnnciples of Iimpurity, suffering, Iimpermanence, and no-self. 
Whenever the affliction of anger arises, we should visualize the 
pñnciples of compassion, forgIveness and emptiness of all dharmas. 
Thứ, supressing afflicions with phenomena. People with heavy 
karma who cannot suppress their afflictions by visualizing principles 
alone, we should use “phenomena,” that 1s external forms. For 
example, Individuals who are prone to anger and delusion and are 
aware of their shortcomings, should, when they are on the verge of 
bursting Into a quarrel, immediately leave the scene and slowly sip a 
glass of cold water. Those heavily afflicted with the karma of lust- 
attachment who cannot suppress their afflictions through “visualization 
of principle,” should arrange to be near virtuous Elders and concentrate 
on Buddhist activitIes or đistant travel, to overcome Ïlust and memorIes 
gradually as mentioned In the sayIng “out of sight, out of mind.” Thịs 1s 
because sentient beings” minds closely parallel their surroundings and 
environment. If the surroundings disappear, the mind loses 1s anchor, 
and gradually, all memorles fade away. Fourtfh, suppressing afflicions 
with repentance and recifation. In addition to the above three methods, 
which range from the subtle to the gross, there 1s also a fourth: 
repentance and the recifation of sutras, mantras and the Buddha's 
name. lf performed regularly, repenftance and recitation eradicate bad 
karma and generate merit and wisdom. For this reason, many 
culfivators 1n times past, before receiving the precepts or embarking 
upon some great Dharma work such as building a temple or translating 
a sutra, would vow to recIte the Great Compassion Mantra tens of 
thousands of times, or to recite the entire Larger PraJna Paramita Sutra, 
the longest sutra in the Buddha canon. In the past, during lay retreats, 1Ý 
a practitioner had heavy karmic obstructions and could not recite the 
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Buddha'*s name with a pure mind or clearly visualize Amitabha 
Buddha, the presiding Dharma Master would usually advise him to 
follow the practice of “bowing repentance with incense.” This method 
consIsts of lightuing a long Incense stick and respecfully bowing in 
repentance while uttering the Buddha”s name, until the stick 1s burnf 
out. There are cases of individuals with heavy karma who would spend 
the entire seven or twenty-one days retreat doing nothing but "bo“ing 
with Incense." 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Tu Tập Ba La Mật 


I._ Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Ba La Mật: 

Ba La Mật có nghĩa là sự toàn hảo hay đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia 
bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân 
biệt và chấp trước). Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ 
ngạn. Ba La Mật có công năng đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi 
đến Niết bàn. Ba La Mật là những giai đoạn hoàn thiện tinh thần của 
chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Ba La Mật là đặc 
trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn 
gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Ba La Mật 
bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành 
Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Ba La Mật 
là những đức tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. 
Thuật ngữ “Paramita” đã được nhiều học giả diễn dịch khác nhau. 
Theo T.R. David và William Stede, “Paramita” có nghĩa là “hoàn hảo,” 
“hoàn thiện,” hay “tối thượng.” H.C. Warren dịch là sự toàn thiện. Và 
vài học giả Phật giáo khác lại dịch là đức hạnh siêu việt, hay đức hạnh 
hoàn hảo. Tiếng Phạn “Paramita” được chuyển dịch sang Hán ngữ là 
Ba-la-mật. “Ba la” có nghĩa trái thơm, còn “mật” có nghĩa là ngọt. 
Trong Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là Độ Vô Cực, dịch 
mới là Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa qua bờ bên kia, hay 
cứu độ không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia bờ. Ở bên kia 
bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân biệt và chấp 
trước) cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn thành những thứ cần 
hoàn thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành tựu, hoàn tất, hay làm 
xong một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần làm. Thí dụ như nếu 
chúng ta quyết chí tu hành để làm Phật thì việc đạt được Phật quả 
chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Đây cũng là những (sáu hay mười) đức 
tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. Từ “Ba La 
Mật” thông dụng cho cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Ba La 
Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Có sáu Ba La Mật đưa 
chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn 


392 


thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những 
Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều 
phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất 
cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ 
cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ 
mê qua đến bến giác. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba loại 
Ba La Mật: Xuất thế gian thượng thượng Ba La Mật, Xuất thế gian Ba 
La Mật, Thế gian Ba La Mật. Tuy nhiên, theo kinh Hoa Nghiêm thì chỉ 
có một Ba La Mật, đó là Giải Thoát Bát Nhã Ba La Mật. 

Sau khi giác ngộ, Đức Phật khám phá ra rằng mọi kiếp sống của 
tất cả chúng sanh đều có tương quan tương duyên với nhau, và Ngài 
cũng thấy thế gian nầy ngập tràn những khổ đau phiển não. Chúng 
sanh mọi loài, từ côn trùng nhỏ bé đến vua quan uy quyền tột đỉnh đều 
chạy theo thú vui dục lạc, và cuối cùng phải gặt lấy những khổ đau 
phiền não. Chính vì thương xót chúng sanh mọi loài mà Ngài đã xuất 
gia tu hành và tìm ra phương cách cứu độ chúng sanh. Sau sáu năm tu 
hành khổ hạnh, Ngài đã tìm ra những phương cách “Đáo Bỉ Ngạn,” còn 
gọi là “Ba La Mật Đa.” Theo đạo Phật, đáo bỉ ngạn hay vượt qua bờ 
sinh tử bên nầy để đến bờ bên kia, hay đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 
Nếu chúng ta dụng công tu hành và nhìn thấy rõ ràng chân lý như Ngài 
đã nhìn thấy thì cuối cùng chắc chắn chúng ta sẽ chấm dứt hết mọi khổ 
đau phiền não. Theo các kinh điển Đại Thừa, sáu giáo pháp đưa người 
Vượt qua biển sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu 
cứu độ hết thảy chúng sanh. Lục độ Ba La Mật còn là sáu đức tính cốt 
yếu của Bồ Tát. Ngoài ra, Lục Độ còn là pháp môn Bồ Tát tu hành. 
Bố thí được dùng để độ tánh bỏn xẻn và tham lam. Trì giới được dùng 
để độ việc hủy phạm. Nhẫn nhục thì độ sân hận và thù ghét. Tinh tấn 
được dùng để độ giải đãi, lười biếng. Thiển định được dùng để độ tâm 
tán loạn; trí tuệ được dùng để độ ngu s1. Khi lục độ được tu tập viên 
mãn thì hành giả khai ngộ. 

Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba loại Ba La Mật: Thế 
gian Ba La Mật, Xuất thế gian Ba La Mật, Xuất thế gian thượng 
thượng Ba La Mật. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, có Thập Độ Ba La 
Mật: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí huệ, trạch pháp, 
dũng mãnh, phương tiện, phát bồ để tâm. Tuy nhiên, trong Phật giáo 
Đại Thừa, lục độ Ba La Mật là Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua 
biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần 
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của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La 
Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà 
chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. 
Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, 
thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến 
giác. Phật tử thuần thành luôn biết Lục Độ Ba La Mật là sáu pháp tu 
hành căn bản của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực 
hành. Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc 
gặp thử thách thì bố thí cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục 
cũng tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, thiền định đâu 
không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không thể xử 
dụng được chân trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì 
hình tướng tu hành có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố 
thí, mà còn kêu người khác phải bố thí cho mình càng nhiều càng tốt. 
Những người nầy luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ không chịu 
thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng 
đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá 
giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn 
nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi gặp chuyện 
thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tỉnh tấn, 
nhưng mà tỉnh tấn làm việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. 
Ai cũng biết thực tập thiển định nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh 
trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì những lý do nầy mà 
Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc 
Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật 
và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn 
những øì không như ý, tinh tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập trung 
tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có 
khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát tử. 


II. Tu Tập Lục Độ Ba La Mật: 

Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu Ba La 
Mật là sáu pháp vi diệu đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến 
Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến 
trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật 
Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ 
bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập 
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và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật 
chẳng những sẽ giúp hành giả luyện tâm mà còn giúp hành giả vượt bờ 
mê qua đến bến giác. Bố thí Ba La Mật là cho một cách bình đẳng, 
không phân biệt thân sơ, bạn thù. Trì giới Ba la Mật có nghĩa là giữ 
giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. 
Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng mình chẳng kinh sợ. 
Tnì giới Ba La Mật được dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật 
Pháp. Nhẫn nhục Ba la mật được dùng để diệt trừ nóng giận và sân 
hận. Nhẫn nhục Ba la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. 
Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những gì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly 
mà không hề oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào 
quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã 
mạn cống cao, nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la 
mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu 
kể trên. Tinh tấn Ba La Mật là ý chí kiên quyết theo đuổi mục đích tu 
tập. Tinh tấn Ba La Mật là nguồn năng lực để bắt đầu sự nghiệp tu tập 
của người Phật tử và tiếp tục nỗ lực cho đến khi thành tựu giác ngộ 
hoàn toàn. Thiền định có nghĩa là tư duy, nhưng không theo nghĩa tư 
duy về một phương diện đạo đức hay một cách ngôn triết học; nó là 
việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là luôn tu theo pháp tư duy 
để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định Ba la mật được dùng để 
diệt trừ sự tán loạn và hôn trầm. Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về 
sự vật và năng lực nhận định các khía cạnh chân thân thật của vạn 
hữu. Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triển phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. 

Có nhiều Phật tử luôn biết Lục Độ Ba La Mật là sáu pháp tu hành 
căn bản của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực hành. 
Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc gặp thử 
thách thì bố thí cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục cũng 
tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, thiền định đâu 
không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không thể xử 
dụng được chân trí tuệ trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì hình 
tướng tu hành có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố thí, 
mà còn kêu người khác phải bố thí cho mình càng nhiều càng tốt. 
Những người nầy luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ không chịu 
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thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng 
đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá 
giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn 
nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi gặp chuyện 
thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tỉnh tấn, 
nhưng mà tinh tấn làm việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. 
Ai cũng biết thực tập thiền định nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh 
trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì những lý do nầy mà 
Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc 
Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật 
và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn 
những gì không như ý, tinh tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập trung 
tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có 
khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát tử. Thật tình mà 
nói, nếu người Phật tử chúng ta không cố gắng tu tập sáu ba la mật thì 
không cần biết bên ngoài chúng ta thành công như thế nào, những khó 
khăn và đau khổ sẽ vẫn tiếp tục ập đến gây phiền toái cho chúng ta. 
Có sáu điều giúp cho một vị hành giả giữ tròn sáu Ba La Mật: Thứ 
nhất là cúng dường; cúng dường để thành tựu đàn độ. Thứ nhì là hành 
trì giới luật. Học và hành trì giới giới luật để thành tựu giới độ. Thứ ba 
là Bi mẫn; bi mẫn để thành tựu nhẫn độ. Tâm mang tư tưởng bi mẫn vì 
hạnh phúc của chúng sanh. Đức Phật hy sinh hạnh phúc riêng mình, 
cũng như để lại tam tạng kinh điển cho hậu thế tiếp tục phổ độ chúng 
sanh. Thứ tư là tâm tinh tấn hành trì thiện pháp; siêng năng làm điều 
thiện để thành tựu tiến độ. Thứ năm là ở nơi cô liêu. Ở nơi cô liêu để 
thành tựu thiển độ. Thứ sáu là Pháp lạc hay vui học Phật pháp để 
thành tựu trí độ. 


LII Lợi Lạc Cho Những Ai Thực Hành Hạnh Ba La Mật: 

Theo Sớ Giải Kinh Tập, những ai thực hành hạnh Ba La Mật 
không sanh vào những trạng thái xấu kém sau đây: Họ không bao giờ 
sanh ra mà bị mù; họ không bao giờ sanh ra mà bị điếc; họ không bao 
giờ bị mất trí; họ không bao giờ bị chẩy nước dãi; họ không bao giờ 
sanh ra làm người man dã; họ không bao giờ sanh ra làm nô lệ; họ 
không bao giờ sanh ra trong gia đình theo dị giáo. Cho dù họ có luân 
hổi sanh tử bao nhiêu lần, họ sẽ không bao giờ đổi giới tính; họ không 
bao giờ phạm năm trọng tội; họ không bao giờ trở thành người cùi hủi; 
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họ không bao giờ sanh ra làm súc sanh; họ không bao giờ sanh ra làm 
ngạ quỷ; họ không bao giờ sanh ra trong hàng a tu la; họ không bao giờ 
sanh vào địa ngục vô gián; họ không bao giờ sanh vào Biên Địa Địa 
Ngục (Biên Ngục); họ không bao giờ sanh ra làm ma Ba Tuần; họ 
không bao giờ sanh vào cảnh giới không có tình thức; họ không bao giờ 
sanh trong cõi vô nhiệt thiên; họ không bao giờ sanh ra trong cõi sắc 
giới; họ không bao giờ sanh ra trong tiểu thế giới. Tóm lại, những ai 
thực hành Ba La Mật là thực hành Bồ Tát Hạnh. Bồ Tát Hạnh theo 
truyền thống Phật Giáo Đại Thừa, một vị Bồ Tát muốn thực hành Bồ 
Tát Hạnh phải trước hết phát tâm Bồ Đề, đối với chúng hữu tình phải 
có đầy đủ tâm từ bi hỷ xả không ngần mé. Ngoài ra, người ấy phải 
luôn thực hành hành nguyện độ tha với lục Ba La Mật. Cuối cùng vị ấy 
phải lấy Tứ Nhiếp Pháp trong công việc hoằng hóa của mình. 


IV. Hành Giả Phật Giáo Đại Thừa Tu Tập Sáu Ba La Mật: 

Như những giải thích chi tiết trong các chương trước, Ba La Mật, 
theo Phạn ngữ, có nghĩa là sự tích lũy năng lực của một cái tâm trong 
sạch. Mỗi khi tâm chúng ta không bị ảnh hưởng bởi tham, sân, si, nó sẽ 
có năng lực làm cho dòng tâm thức trở nên tinh khiết. Trên bước đường 
tu tập, nhất là tu thiển, chúng ta rất cần một chuỗi liên tục của dòng 
tâm thức tinh khiết để có thể vượt qua khỏi cảnh giới ta bà nầy. Đối 
với hành giả tu Phật, khi những yếu tố vô tham, vô sân và vô sĩ được 
tích lũy đầy đủ, dòng tâm thức trở nên tinh khiết và trở thành sức mạnh 
sanh ra những quả hạnh phúc đủ loại, kể cả quả vị an lạc giải thoát cao 
tột nhất. Lục độ Ba La Mật là sáu giáo pháp đưa người vượt qua biển 
sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu cứu độ hết thầy 
chúng sanh. Lục độ Ba La Mật hay sáu đức tính cốt yếu của Bồ Tát. 
Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. 
Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành 
Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại 
Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo 
đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự 
phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp 
hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Tu tập “Ba La Mật” thông 
dụng cho cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Tuy nhiên, trong 
khi trong Phật giáo Nguyên Thủy, hành giả tu tập mười Ba La Mật, thì 
trong Phật giáo Đại Thừa, hành giả tu tập sáu Ba La Mật. Tu Tập Bố 


397 


Thí: Bố thí là cho vì ích lợi và hạnh phúc của tất cả chúng sanh bất cứ 
thứ gì và tất cả những øì ta có thể cho được: không những chỉ của cải 
vật chất, mà cả kiến thức , thể tục cũng như tôn giáo hay tâm linh. Chư 
Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí ngay cả sinh mạng mình để cứu kẻ khác. 
Bố thí tài sản vật chất, nghĩa là cho người tiền bạc hay vật chất. Trên 
đời này, không ai là không thể thực hiện một hình thức bố thí nào đó. 
Dù cho một người bần cùng đến đâu, người ấy cũng có thể bố thí cho 
những người còn tệ hơn mình hay có thể giúp vào việc công ích bằng 
sự bố thí dù nhỏ nhặt, nếu người ấy muốn. Ngay cả một người hoàn 
toàn không thể làm được như thế, người ấy cũng có thể có ích cho 
người khác và cho xã hội bằng cách phục vụ. Bố thí Pháp, nghĩa là dạy 
dỗ người khác một cách đúng đắn. Một người có kiến thức hay trí tuệ 
về một lãnh vực nào đó, hẳn cũng có thể dạy người khác hay dẫn dắt 
họ ngay cả khi họ không có tiễn hay bị trở ngại về thể chất. Dù cho 
một người có hoàn cảnh hạn hẹp cũng có thể thực hiện bố thí pháp. 
Nói lên kinh nghiệm của riêng mình làm lợi cho người khác cũng là bố 
thí pháp. Bố thí vô úy nghĩa là gỡ bỏ những ưu tư hay khổ đau của 
người khác bằng nỗ lực của chính mình. An ủi ai vượt qua lúc khó khăn 
cũng được xem như là “vô úy thí.” Đây không chỉ có nghĩa là cho đi 
thứ gì mà người ta có thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh 
mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. 
Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn. 7w Tập Trì 
Giới: Trì giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người khác 
nếu chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta 
bằng cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng 
nên nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa 
được hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người khác noi theo 
nữa, đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới hạnh thanh tịnh 
nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo Phật, hay tất cả những 
thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho mình và cho tất cả mọi 
người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba La Mật được dùng để 
diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới luật còn có một ý 
nghĩa sâu xa hơn thế nữa đối với người tu thiển vì giới luật giải thoát 
tâm chúng ta ra khỏi mọi hối hận và lo âu. Hành giả nên luôn nhớ rằng 
mặc cảm tội lỗi về những chuyện trong quá khứ không mang lại lợi ích 
gì; chúng chỉ làm cho tâm chúng ta thêm lo buồn mà thôi. Hành giả 
phải cố gắng tạo dựng cho mình một căn bản trong sạch cho hành động 
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trong giây phút hiện tại vì nó có thể giúp làm cho tâm mình an tĩnh và 
nhất tâm một cách dễ dàng hơn. Chính vì vậy mà nền tẳng giới luật trở 
thành một căn bản vô cùng cần thiết cho việc phát triển tâm linh của 
hành giả. 7w Tập Nhẫn Nhục: Nhẫn nhục là một trong những phẩm 
chất quan trọng nhất trong xã hội hôm nay. Đức Thích Ca Mâu Ni Phật 
có tất cả những đức hạnh và thành Phật do sự kiên trì tu tập của Ngài. 
Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở đâu hay trong kinh điển, 
chưa có chỗ nào ghi rằng Đức Phật đã từng giận dữ. Dù Ngài bị ngược 
đãi nặng nề hay dù các đệ tử Ngài nhẫn tâm chống Ngài và bỏ đi, 
Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cảm thông và từ bi. Là đệ tử của Ngài, 
chúng ta phẩi nên luôn nhớ rằng: “Không có hành động nào làm cho 
Đức Phật thất vọng hơn là khi chúng ta trở nên giận dữ về điều gì và 
trách mắng hay đổ thừa cho người khác vì sự sai lầm của chính chúng 
ta.” Tóm lại, một khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ Tát, 
chúng ta không còn trổ nên giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay đối 
VỚI mỌi sự mọi vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiền về thời tiết 
khi trời mưa trời nắng và cần nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp buổi 
đẹp trời. Tuy nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm trí 
bình lặng thanh thắn, lúc đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. Rồi 
thì lòng chúng ta sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn 
cảnh của chúng ta. “Nhẫn nhục,” thường được hiểu là chịu đựng những 
việc sỉ nhục một cách nhẫn nại, hay đúngøg hơn là chịu đựng với lòng 
bình thản. Hay như Đức Khổng Tử nói: “Người quân tử không buồn khi 
công việc hay tài năng của mình không được người khác biết đến.” 
Không người Phật tử nào lại cảm thấy tổn thương khi mình không được 
tán dương đầy đủ; không, ngay cả khi họ bị bỏ lơ một cách bất công. 
Họ cũng tiếp tục một cách nhẫn nại trong mọi nghịch cảnh. Nhẫn nhục 
đôi khi cũng được gọi là nhẫn nại, nhưng nhẫn nhục thì đúng nghĩa 
hơn. Vì rằng nó không chỉ là sự kiên nhẫn chịu những bệnh hoạn của 
xác thịt, mà nó là cảm giác về sự vô nghĩa, vô giới hạn, và xấu ác. Nói 
cách khác, nhẫn nhục là nín chịu mọi sự mắng nhục của các loài hữu 
tình, cũng như những nóng lạnh của thời tiết. Nhẫn nhục Ba la mật 
được dùng để diệt trừ nóng giận và sân hận. Tw Tập Tỉnh Tấn: Tinh 
tấn có nghĩa là tiến thẳng lên một mục tiêu quan trọng mà không bị 
xao lãng vì những việc nhỏ nhặt. Chúng ta không thể bảo rằng chúng 
ta tỉnh tấn khi ý tưởng và cách hành sử của chúng ta không thanh sạch, 
dù cho chúng ta có nỗ lực tu tập giáo lý của Đức Phật. Ngay cả khi 
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chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi chúng ta vẫn không đạt được kết quả tốt, 
mà ngược lại còn có thể lãnh lấy hậu quả xấu, trở ngại trong việc tu 
hành do bởi người khác; đó chỉ là những bóng ma, sẽ biến mất đi khi 
gió lặng. Do đó, một khi chúng ta đã quyết định tu Bồ Tát đạo, chúng 
ta cần phải giữ vững lòng kiên quyết tiến đến ý hướng của chúng ta 
mà không đi lệnh. Đó gọi là “tinh tấn.” Tinh tấn là kiên trì thể hiện 
động lực chí thiện. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là 
một cuộc đời hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống hiện tại mà cả 
trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng 
tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La 
Mật còn lại. Tinh tấn Ba la mật được dùng để diệt trừ các sự giải đãi. 
Tu Tập Thiền Định: “Thiền định,” tiếng Phạn là “Dhyana” và tiếng 
Nhật là “Zenjo.” Zen có nghĩa là “cái tâm tĩnh lặng” hay “tinh thần bất 
khuất,” và Jo là trạng thái có được cái tâm tĩnh lặng, không dao động. 
Điều quan trọng là không những chúng ta phải nỗ lực thực hành giáo 
lý của đức Phật, mà chúng ta còn phải nhìn hết sự vật bằng cái tâm 
tĩnh lặng và suy nghĩ về sự vật bằng cái nhìn “như thị” (nghĩa là đúng 
như nó là). Được vậy chúng ta mới có thể thấy được khía cạnh chân 
thực của vạn hữu và tìm ra cách đúng đắn để đối phó với chúng. Từ 
“Thiển Định” là giữ trạng thái tâm bình lặng của mình trong bất cứ 
hoàn cảnh nào, nghịch cũng như thuận, và không hể bị xao động hay 
lúng túng ngay cả khi nghịch cảnh đến tới tấp. Điều này đòi hỏi rất 
nhiều công phu tu tập. Thiển định có nghĩa là tư duy, nhựng không theo 
nghĩa tư duy về một phương diện đạo đức hay một cách ngôn triết học; 
nó là việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là luôn tu theo pháp 
tư duy để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định Ba la mật được 
dùng để diệt trừ sự tán loạn và hôn trầm. 71w Tập Trí Tuệ: Trí tuệ là 
cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận định các khía cạnh chân 
thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng nhận biết những dị biệt giữa 
các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý chung cho các sự vật ấy. Tóm 
lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành 
một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn mạnh rằng chúng ta không thể 
nhận thức tất cả các sự vật trên đời một cách đúng đắn nếu chúng ta 
không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự dị biệt lẫn sự tương đồng. 
Chúng ta không thể cứu người khác nếu chúng ta không có trí tuệ, vì 
dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác để cứu giúp họ, nhưng 
không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế nào, cái gì nên làm và cái 
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gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại người khác chứ không làm 
được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh nào tương đương với từ 
“Prajna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có ngôn ngữ Âu châu nào 
tương đương với nó, vì người Âu không có kinh nghiệm nào đặc biệt 
tương đương với chữ “praJna.” Prajna là cái kinh nghiệm một người có 
được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô hạn của sự vật trong ý 
nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo tâm lý học, khi cái bản 
ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm đến với cái vô hạn bao 
trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. Chúng ta có thể xem 
kinh nghiệm này giống với một trực giác toàn thể về một cái gì vượt 
qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của chúng ta. Trong 
Phật giáo, Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác ngộ. Nó là trực giác 
thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để nhìn vào chân lý cứu 
cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra ngoài triển phược của 
hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã hay Trí huệ Ba la mật 
được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu sĩ. Nói tóm lại, trí tuệ là điểm cao 
tột nhất đối với hành giả tu Phật. Tuy nhiên, nó phải được bắt đầu 
bằng sự thực hành bố thí, trì giới và phát triển định lực. Từ căn bản 
trong sạch ấy, hành giả mới có khả năng phát sanh ra một trí tuệ có 
khả năng soi thấu được thực chất của thân và tâm. Bằng cách giữ 
chánh niệm hoàn toàn trong hiện tại, những gì huân tập trong tâm mình 
từ bấy lâu nay sẽ bắt đầu hiển lộ. Mọi tư tưởng, mọi tà ý, tham dục, 
luyến ái, vân vân, trong tâm sẽ được mang lên bình diện nhận thức. Và 
bằng sự thực hành chánh niệm, không dính mắc, không ghét bỏ, không 
nhận bất cứ đối tượng nào làm mình, tâm mình sẽ trở nên thư thái và tự 
tạ1. 


V.. Hành Giá Niệm Phật Và Lục Độ Ba La Mật: 

Trong trường phái Tịnh Độ, mục đích trước mắt của việc niệm Phật 
là đạt được nhất tâm, từ nhất tâm người ta có thể từ từ thấy tánh để rồi 
đạt được mục đích tối hậu là Phật quả. Niệm Phật ở một lỗ lông thấy 
vô lượng Phật khai ngộ tất cả tâm chúng sanh. Theo ngài Ngẫu Ích Đại 
Sư, Tổ thứ Chín của Trung Quốc Liên Tông Thập Tam Tổ, niệm Phật 
và hành trì Lục Độ không sai khác. Thứ nhất là niệm Phật mà buông 
bỏ được thân tâm và thế giới ấy là Đại Bố Thí. Thứ nhì là niệm Phật 
mà không khởi tham sân sĩ ấy là Đại Trì Giới. Thứ ba là niệm Phật mà 
không màng đến các điều nhơn ngã hay các lời thị phi, ấy là Đại Nhẫn 
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Nhục. Tứ £ là niệm Phật không gián đoạn, không tạp vọng, ấy là 
Đại Tinh Tấn. Thứ năm là niệm Phật không còn tưởng nghĩ đến các 
việc trần tục, dù lớn hay dù nhỏ, ấy là Đại Thiển Định. Thứ sáu là 
niệm Phật mà không bị các pháp khác lôi kéo mê hoặc, ấy là Đại Trí 
Huệ. 


VI. Hành Giả Phật Giáo Nguyên Thủy Tu Tập Mười Ba La 

Mật: 

Thiền định để được giác ngộ và giải thoát có sự liên hệ mật thiết 
với Ba La La Mật. Trong Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là 
Độ Vô Cực, dịch mới là Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa 
qua bờ bên kia, hay cứu độ không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới 
bên kia bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của 
sự phân biệt và chấp trước) cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn 
thành những thứ cần hoàn thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành 
tựu, hoàn tất, hay làm xong một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần 
làm. Thí dụ như nếu chúng ta quyết chí tu hành để làm Phật thì việc 
đạt được Phật quả chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Mười Ba La Mật là 
mười giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình 
thành Phật. Thập độ Ba La Mật chẳng những là đặc trưng cho Phật 
Giáo trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo 
đức chung cho tất cả các tôn giáo. Thập độ bao gồm sự thực tập và sự 
phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành mười Ba La Mật sẽ giúp 
hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Những kinh điển Pali để cập 
đến một số Ba La Mật như kinh Thí Dụ, Kinh Bổn Sanh, Kinh Phật Sử, 
và Kinh Sở Hành Tạng. Tu tập “Ba La Mật” thông dụng cho cả Phật 
giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Tuy nhiên, trong khi trong Phật giáo 
Đại Thừa, hành giả tu tập sáu Ba La Mật, thì trong Phật giáo Nguyên 
Thủy, hành giả tu tập mười Ba La Mật. Hành Giả Nguyên Thủy Và Bố 
Thí Ba La Mật: Hành giả tu thiền nên luôn nhớ rằng tu tập Thiển 
Quán không có nghĩa là từ bỏ thế gian. Ngược lại, người tu thiển đi 
thẳng vào nơi kẻ chợ và bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, 
không nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì 
và cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 


402 


hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bồn 
xén. Đặc biệt, chư Bồ Tát bố thí bình đẳng cho tất cả chúng sanh mà 
không màng chúng sanh có xứng đáng hay không. Trong Kinh Bổn 
Sanh kể nhiều câu chuyện về Bồ Tát hoàn thành bố thí Ba La Mật. 
Như trong một tiền kiếp của Đức Phật, lúc đó Ngài chỉ là một Bồ Tát, 
dù dưới dạng nhân hay phi nhân để thực hành hạnh bố thí. Trong Kinh 
Bổn Sanh Đại Kapi có kể Bồ Tát là chúa của loài khỉ bị quân lính của 
vua xứ Varanasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, chúa khỉ lấy thân mình 
giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong Kinh Bổn Sanh Sasa, Bồ 
Tát là một chú thỏ rừng. Để giữ trọn như lời đã hứa, thỏ hiến thân 
mình chết thay cho một con thỏ khác. Trong truyện hoàng tử Thiện 
Hữu, để thực hiện lời nguyện bố thí ba la mật, hoàng tử không chỉ bố 
thí lầu đài hay thành quách, mà còn bố thí ngay đến vợ con và cả thân 
thể tứ chi của Ngài. Theo Thanh Tịnh Đạo, Bồ Tát vì lợi ích số đông, 
thấy chúng sanh đau khổ, muốn cho họ đạt được trạng thái an lạc mà 
nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí Ba La Mật được hoàn thành thì tất 
cả các Ba La Mật khác đều được hoàn thành. Theo Kinh Thí Dụ, Bồ 
Tát bố thí cho những ai cần, rồi Bồ Tát tu hành tịnh hạnh và Ba La Mật 
cho đến viên mãn. Cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng, chánh 
đẳng chánh giác. Hành Giả Nguyên Thủy Và Giới Ba La Mật: Giới 
đóng vai trò quan trọng trong tu hành theo Phật giáo: Vào thời Đức 
Phật còn tại thế, lúc một môn đệ mới bắt đầu được chấp nhận vào 
Tăng đoàn, Đức Phật nói với họ những lời đơn giản, “hãy lại đây, Tỳ 
Kheo!” Nhưng khi số người gia nhập ngày càng gia tăng và giáo hội 
phân tán. Những quy định đã được Đức Phật ban hành. Mỗi người Phật 
tử phải tuân giữ “Ngũ Giới” trong sự trau dồi cuộc sống phạm hạnh, và 
chư Tăng Ni tuân thêm § giới luật phụ được Đức Phật soạn thảo tỉ mỉ 
như là những điều luật rèn luyện và nói chung như là những giới luật tu 
tập. Năm giới luật phụ cho người xuất gia thời đó là tránh việc ăn sau 
giờ ngọ, tránh ca múa, tránh trang điểm son phấn và dầu thơm, tránh 
ngồi hay nằm trên giường cao, và tránh giữ tiền hay vàng bạc, châu 
báu. Về sau này, nhiều trạng huống khác nhau khởi lên nên con số luật 
lệ trong “Ba La Đề Mộc Xoa” cũng khác biệt nhau trong các truyền 
thống khác nhau, mặc dù có một số điểm cốt lõi chung khoảng 150 
điều. Ngày nay, trong các truyền thống Đại Thừa và Khất Sĩ, có 250 
cho Tỳ Kheo và 348 giới cho Tỳ Kheo Ni; trong khi truyền thống 
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Theravada có 227 giới cho Tỳ Kheo và 311 giới cho Tỳ Kheo NI. 
Trong tất cả các truyền thống, cả truyền thống Đại Thừa bao gồm Khất 
Sĩ, và truyền thống Theravada, cứ nửa tháng một lần những giới luật 
này được toàn thể chư Tăng Ni tụng đọc, tạo cho chư Tăng NI cơ hội 
để sám hối những tội lỗi đã gây nên. Giới có công năng phòng hộ các 
Căn: Khi mắt thấy sắc, không nắm giữ tướng chung tướng riêng. Khi 
nhãn căn không được phòng hộ, khiến cho tham ái, ưu sầu và bất thiện 
pháp khởi lên, vị ấy liền biết mà trở về hộ trì nhãn căn, thực hành sự 
hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc 
chạm, ý nhận thức các pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không 
nắm giữ tướng riêng, mà quay về hộ trì ý căn. Hành Giả Nguyên Thủy 
Và Nhẫn nhục Ba La Mật: Hành giả tu thiền không nên bực tức đối 
với người làm tổn hại mình. Loại kiên nhẫn này giúp chúng ta giữ được 
tâm trong sáng và điểm tĩnh dù cho người khác có đối xử với ta như thế 
nào đi nữa. Thường thì chúng ta hay trách móc khi chúng ta bị người 
khác làm hại. Trạng thái khó chịu ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay 
bị buồn khổ, chúng ta hay trách cứ người khác tại sao đối xử với mình 
tệ như vậy. Có khi trạng thái khó chịu ấy biến thành giận dữ khiến 
chúng ta sanh tâm muốn trả thù để làm hại người khác. Hành giả tu 
thiển phải luôn nhớ rằng nếu chúng ta muốn người khác khoan dung độ 
lượng cho những khuyết điểm của mình thì người ấy cũng muốn chúng 
ta hỷ xả và khoan dung, đừng để lòng những lời nói hay hành động mà 
người ấy đã nói lỡ hay làm lỡ khi mất tự chủ. Hành giả tu thiển phải 
chuyển hóa những rắc rối và khổ đau bằng một thái độ tích cực. Tâm 
kiên nhẫn trước những rắc rối và khổ đau giúp chúng ta chuyển hóa 
những tình thế khổ sở như bệnh hoạn và nghèo túng thành những pháp 
hỗ trợ cho việc tu tập của ta. Thay vì chán nản hay tức giận khi rơi vào 
khổ nạn thì hành giả tu thiển lại học hỏi được nhiều điều và đối mặt 
với cảnh khổ ấy một cách can đảm. Hành giả tu thiển chịu đựng những 
khó khăn khi tu tập Chánh pháp. Chịu đựng những khó khăn khiến cho 
chúng ta phát triển lòng bi mẫn đối với những người lâm vào tình cảnh 
tương tự. Tâm kiêu mạn giảm xuống thì chúng ta sẽ hiểu rõ hơn về 
luật nhơn quả và sẽ không còn trây lười trong việc giúp đỡ người khác 
đồng cảnh ngộ. Kiên nhẫn là một phẩm chất cần thiết cho việc tu tập. 
Đôi khi chúng ta cảm thấy khó khăn trong việc thông hiểu lời Phật dạy 
trong việc chế ngư tâm thức hay trong việc kỷ luật bản thân. Chính tâm 
kiên nhẫn giúp ta vượt qua những khó khăn trên và chiến đấu với 
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những tâm thái xấu ác của chính mình. Thay vì mong đợi kết quả tức 
thì từ sự tu tập ngắn ngủi kiên nhẫn giúp hành giả tu thiển luôn giữ 
tâm tu tập liên tục trong một thời gian dài. Hành Giả Nguyên Thủy Và 
Tỉnh Tấn Ba La Mật: Tình tấn, còn gọi là tỉnh cần, cũng là một trong 
thất bổ để phần, nghĩa là tinh thuần tiến lên, không giải đãi, và không 
có tạp ác chen vào. Vì an lạc và hạnh phúc của người khác mà hành 
giả tu thiển tu tập tinh tấn ba la mật. Tinh tấn không có nghĩa là sức 
mạnh của thân thể mà là sức mạnh của tinh thần siêu việt, bển bỉ để 
thực hiện hạnh lợi ích cho người khác. Chính nhờ ở tinh tấn ba la mật 
này mà hành giả tu thiển đã tự nỗ lực không mệt mỏi. Đây là một 
trong những phẩm cách nổi bật của Bồ Tát. Kinh Bổn Sanh Đại Tái 
Sanh đã mô tả có một chiếc tàu bị chìm ngoài biển bảy ngày, Bồ Tát 
nỗ lực kiên trì không ngừng nghỉ cho đến cuối cùng ngài được cứu 
thoát. Thất bại là bước thành công, nghịch cảnh làm gia tăng sự nỗ lực, 
nguy hiểm làm mạnh thêm ý chí kiên cường vượt qua những khó khăn 
chướng ngại. Bồ Tát nhìn thắng vào mục đích của mình, ngài sẽ không 
bao giờ thối chuyển cho tới khi đạt được mục đích của mình. Hành Giả 
Nguyên Thủy Và Xuất Ly Ba La Mật: Để phạm hạnh thanh tịnh, Nếu 
có thiện duyên, hành giả có thể từ bỏ gia đình, sống đời xuất ly không 
nhà, an trú trong các thiển định để loại trừ các phiền não và chấp thủ 
mà sống theo tinh thần vô ngã. Tuy nhiên, nếu chưa có thiện duyên, 
hành giả tu thiển vẫn sẵn sàng hy sinh sự an lạc của chính mình vì lợi 
ích của người khác. Mặc dù đang sống một đời xa hoa, khoái lạc ngũ 
dục, nhưng ngài đã hiểu được bản chất ngắn ngủi của nó và giá trị của 
sự xuất ly. Người ấy biết rõ sự hảo huyễn của dục lạc, nên tự nguyện 
từ bổ những của cải trần thế, long bào, vàng bạc, mà chỉ đắp lên mình 
một tấm y phấn tảo đơn giản của sa môn và sống đời phạm hạnh, giải 
thoát và vô ngã. Không tham đắm dù đó là danh tiếng, danh dự, và sự 
thành đạt trần thế hoặc bất cứ thứ gì hấp dẫn mê hoặc ngài làm trái 
ngược với cuộc sống phạm hạnh. Hành Giả Nguyên Thủy Và Trí Huệ 
Ba La Mật: Để thông hiểu được điều gì có lợi và điều gì có hại cho 
chúng sanh, Bồ Tát thanh tịnh hóa trí tuệ của chính mình. Trí huệ là 
cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp: Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi 
vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ 
bóng tối của si mê. Trong các phiền não căn bản thì si mê là thứ phiên 
não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các 
loại phiển não khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều 
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dễ bị bật gốc. Trí huệ là phương tiện chánh để đạt tới Niết Bàn: Nhờ 
có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn 
những chúng sanh sĩ mê. Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả 
năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba 
la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy 
biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối 
của si mê, tà kiến và sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả 
phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân 
duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những 
hành giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn 
cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của 
sanh tử. Hành Giả Nguyên Thủy Và Chân Thật Ba La Mật: Trong 
truyện Bổn Sanh Hiri và Đại Bổn Sanh kể về Bồ Tát tu tập chân thật 
ba la mật. Ngài rất thành tâm, tốt bụng và đáng tin cậy. Bồ Tát chỉ nói 
điều gì mà ngài nghĩ. Lời nói, tư tưởng và hành động luôn hòa hợp với 
nhau. Ngài không bao giờ nịnh bợ để cầu sự hỗ trợ của người khác. 
Ngài không ca tụng về mình để cầu người ngưỡng mộ hay với một ý 
không tốt. Khi trách việc đáng quở trách thì ngài trách một cách bình 
đẳng chứ không miệt thị, mà trách vì lòng từ bi thương xót. Ngài không 
dấu diếm những khuyết điểm thiếu sót của mình. Ngài được tán dương 
là bậc từ bi, chân thật kính trọng lời hứa của người khác như lời hứa 
của chính mình. Hành giả tu thiển phải tu tập hạnh chân thật của chư 
Bồ Tát. Khi Bồ Tát chân thành hứa một việc gì thì ngài sẽ thực hiện 
cho bằng được. Vì vậy, chân thật ba la mật là một phẩm hạnh rất quan 
trọng trong cuộc đời tu tập của hành giả. Hành giả sẽ hành động như 
những gì mình nói và sẽ nói như hành động. Hành Giả Nguyên Thủy 
Và Nguyện Ba La Mật: Nguyện là một năng lực ý chí kiên cố: “Từ 
“Aditthana” được chuyển dịch là năng lực ý chí kiên cố. Không có 
nguyện ba la mật này thì các ba la mật khác không thể hoàn thành 
được. Nguyện được xem như là nền móng của một tòa nhà. Chính 
năng lực và ý chí này khiến Bồ Tát vượt qua tất cả chướng ngại như 
bệnh hoạn, đau khổ, tai nạn và ngài không bao giờ lùi bước trên đường 
Bồ Tát hạnh. Bồ Tát Sĩ Đạt Ta đã lập nguyện kiên cố từ bỏ các thú vui 
của hoàng cung và đi tìm giải thoát. Trải qua sáu năm dài tu tập và 
đấu tranh tâm linh, ngài đã đối mặt với biết bao đau khổ và khó khăn, 
nhưng ngài vẫn không lui sụt ý chí. Ngaì là một người có ý chí sắt đá 
và chỉ rung chuyển bởi những ý tưởng cao thượng. Không ai có thể 
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cám dỗ ngài làm điều gì ngược với nguyên lý đạo đức. Tâm ngài vững 
như đá nhưng cũng mềm mại và tốt đẹp như một bông hoa. Nguyện là 
chiếc thuyền có thể chở chúng ta vượt biển sanh tử để đến bờ Niết Bàn: 
Sức mạnh của nguyện tiêu trừ được trọng nghiệp, quét sạch những 
bệnh tật của tâm và thân, điều phục ma quân và có thể đưa chư thiên 
và loài người đến chỗ được tôn kính. Vì vậy hành giả chân thuần thệ 
nguyện từ Phật giáo mà sanh, hộ trì chánh pháp, chẳng để dứt Phật 
chủng, để sanh vào nhà như Lai cầu nhứt thiết trí. Tất cả Phật tử đều 
muốn vượt thoát khỏi biển khổ đau phiền não trong khi nguyện lại là 
chiếc thuyển có thể chở họ vượt biển sanh tử để đến bờ Niết Bàn bên 
kia. Có một số Phật tử học theo nguyện của các vị Bồ Tát như Quán 
Thế Âm, Phật Dược Sư hay Phật A Di Đà, vân vân. Điều này cũng tốt, 
nhưng đó vẫn là những biệt nguyện của các ngài. Hành giả tu thiển 
phải lập nguyện của chính chúng ta. Khi chúng ta đã lập nguyện của 
chính mình tức là chúng ta đã có đích để đến trong việc tu tập. Ngoài 
ra, một khi chúng ta đã lập nguyện, ngay chuyện dễ duôi chúng ta 
cũng không dám vì những nguyện ấy đã ấn sâu vào tâm khẩm của 
chúng ta. Nguyện là phát khởi từ trong tâm tưởng: Nguyện là phát khởi 
từ trong tâm tưởng một lời thể, hay lời hứa kiên cố, vững bến, nhất 
quyết theo đuổi ý định, mục đích, hoặc công việc tốt lành nào đó cho 
đến lúc đạt thành, không vì bất cứ lý do gì mà thối chuyển lui sụt. 
Hành giả nên nguyện tu y như Phật để được thành Phật, rồi sau đó 
nguyện đem pháp mầu của chư Phật độ khắp chúng sanh, khiến cho 
nhất thiết chúng sanh đều bỏ mê về giác, phẩn vọng quy chơn. Nguyện 
còn là khởi tâm tha thiết mong cầu thoát khỏi Ta Bà khổ lụy ngay 
trong đời nầy kiếp nầy. Hành Giả Nguyên Thủy Và Từ Tâm Ba La 
Mật: Với tâm từ vô lượng, Bồ Tát có thể giúp đỡ tất cả chúng sanh 
hết lòng mà không mệt mỏi. Tiếng Phạn “Metta” là “Maitri”, nghĩa là 
nhân từ, thiện chí và thương xót tất cả chúng sanh mà không phân biệt. 
Chính từ tâm này, Bồ Tát có thể từ bỏ sự giải thoát cá nhân vì lợi ích 
cho những chúng hữu tình khác, không phân biệt giai cấp, tín ngưỡng, 
màu da và giới tính. Vì Bồ Tát là biểu tượng của từ tâm bao la, ngài 
không làm ai sợ cũng không ai làm ngài sợ. Ngài thương yêu tất cả với 
tình yêu vô bờ bến. Hành Giả Nguyên Thủy Và Xả Ba La Mật: Tâm 
Xả là Tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người vật: Còn gọi là 
Một Xa, nội tâm bình đẳng và không có chấp trước, một trong những 
đức tính chính của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ 
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trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả được định 
nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả 
bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiển não và dục vọng trói buộc. 
Một khi có được tâm Xả, chúng ta sẻ thật sự cảm thấy động lòng 
thương xót đối với mọi người, và chúng ta có khả năng xóa bổ được sự 
thiên vị trong thái độ hằng ngày của chúng ta đối với người khác. 
Thường thường, quan điểm của chúng ta về người khác bị chế ngự bởi 
những cảm xúc phân biệt. Chúng ta luôn có cảm giác gần gũi và cảm 
thông cho những người mà chúng ta yêu thương, nhưng ngược lại đối 
với người lạ thì chúng ta cảm thấy xa cách và lạnh nhạt và đối với 
những ai mà chúng ta căm ghét thì chúng ta lại có thái độ ác cảm và 
khinh miệt. Nghĩa là chúng ta luôn phân biệt bạn thù một cách rõ rệt. 
Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng những cảm tình, sự gần gũi hay 
sự căm ghét của chúng ta không làm béo bổ hay làm hại được người 
khác. Chính chúng ta phải chịu những hậu quả xấu và đau khổ do 
chính những hành động của chúng ta. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: 
“Muốn được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của các bậc Bồ 
Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ dục của 
phàm phu. Xả Bỏ là không cần đáp trả lại: Xã Ba La Mật còn gọi là 
bình tâm Ba La Mật. Vì xả tâm nên Bồ Tát thi ân mà không cần đáp 
trả. Từ Pali “Upekkha” bao gồm “Upa” có nghĩa là vô tư, công bằng và 
đúng đắn, và “ikkha” có nghĩa là thấy hoặc quan điểm. Theo từ 
nguyên học, từ này có nghĩa là quan điểm đúng đắn, vô tư và không 
chấp thủ hoặc thiên vị. Xả tâm ở đây không có nghĩa là lạnh lùng hay 
trạng thái trung lập. Khó nhất và cần nhất cho các ba la mật khác là xả 
tâm này, đặc biệt đối với cư sĩ sống trong thế giới hoàn toàn mất quân 
bình với những thay đổi bất thường. Sự khinh khi, xúc phạm, khen, chê, 
được, mất, buồn, vui thường xãy ra ở trong đời sống con người. Giữa 
những thăng trầm đó, Bồ Tát lặng nh vững chắc như tẳng đá và thực 
hành hạnh xả tâm ba la mật nhẹ nhàng. Xổ bỏ là không luyến chấp khi 
làm lợi lạc cho tha nhân: Thói thường khi chúng ta làm điều gì nhất là 
khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự 
bất bình, cãi vã xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm 
khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp 
pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có người lên án mình sai, mình 
nên trả lại họ bằng lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng 
cuồng dại thì chúng ta càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. 
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Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp 
pháp, nên không thấy mình là ân nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc 
nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là ân nhân của mình trên bước 
đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng 
sanh vui là Bồ Tát vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bổ đến độ người gần 
xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi như nhau, mình và người 
không khác, làm tất cả mà thấy như không làm gì cả, nói mà không 
thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy mình chứng gì cả. 

Tưởng cũng nên ghi nhận rằng bốn Ba La Mật sau cùng trong mười 
Ba La Mật sau đây còn được nói đến trong vài kinh điển như trong 
Kinh Đại Thừa Trang Nghiêm, Kinh Danh Nghĩa Đại Tập, Kinh Pháp 
Số Danh Tập Kinh DỊ Bản, và Kinh Thập Địa. Những Ba La Mật này 
chỉ được để cập trong một số ít kinh điển và không được giải thích 
nhiều. Nguyện Ba la mật, tức nguyện tu từ bi và hóa độ chúng sanh 
đồng đắc quả vị Phật. Lực Ba la mật: dùng sức trí huệ khiến cho chúng 
sanh đắc nhập pháp Đại thừa. Phương tiện Ba la mật: hiểu rõ cách giúp 
ích cho chúng sanh đáo bỉ ngạn. Trí Ba la mật: hiểu rõ các pháp, giữ 
vững trung đạo. Theo triết học Du Già, cũng có mười Ba La Mật: Thí 
ba la mật, trì giới ba la mật, nhẫn nhục ba la mật, tĩnh tấn ba la mật, 
thiển định ba la mật, trí ba la mật, phương tiện ba la mật, nguyện ba la 
mật, lực ba la mật, và tuệ ba la mật. Theo các nhà triết gia Du Già thì 
bốn thứ Ba La Mật sau cùng đều được xem là sự nhấn mạnh của Trí 
Tuệ Ba La Mật của sáu ba la mật trên. 


Practicing the Pararmias 


L Overyiew and Meanings 0ƒ the Transcendental Perƒection: 
Paramitas means perfected, traversed, perfection, or crossed over, 
or gone to the opposite shore (reaching the other shore). According to 
the Sanskrit language, Paramitas mean crossing-over. Paramitas also 
mean the things that ferry beings beyond the sea of mortality to 
nirvana. Paramitas mean stages of spiritual perfection followed by the 
Bodhisattva In his progress to Buddhahood. Paramitas, the virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
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development. Thus, practicing the paramitas wIll lead the practitloner 
fO cross over from the shore of the unenlightened to the dock of 
enlightenment. The term “Paramita” has been Interpreted differently. 
T. Rhys Davids and William Stede give the meanings: completeness, 
perfection, highest state. H.C. Warren translates It as perfection. And 
some other Buddhist scholars translate “Paramita” as transcendenfal 
virtue or perfect virtue. The Sanskrit term “Paramita” 1s transliterated 
into Chinese as “Po-luo-mi.” “Po-luo” 1s Chinese for “pineapple”, and 
“mĩ” means “honey.” In Buddhism, “Paramita” means to arrIve at the 
other shore, to ferry across, or save, without limit. Paramita also means 
perfection, or crossed over, or gøone to the opposite shore (reaching the 
other shore). Crossing from Samsara to Nirvana or crossing over from 
this shore of births and deaths to the other shore. Practice which leads 
to Nirvana. Paramita also means to achieve, finish, or accomplish 
completely whatever we do. For Instance, If we decide fo cultivate to 
become a Buddha, then the realization of Buddhahood 1s “Paramita.” 
The (six) practices of the Bodhisattva who has atfained the enlightened 
mind. The term “Paramita” 1s popular for both Mahayana and 
Theravada Buddhism. According to the Sanskrit language, Paramita 
means crossing-over. There are six Paramitas or six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. Six stages of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The six virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana 
Buddhism In many ways, they also contain virtues commonly held up 
as cardinal by all religious systems. They consIst of the practice and 
highest possible development. Thus, practicing the six paramitas wIll 
lead the practitioner fo cross over from the shore of the unenlightened 
to the dock of enlightenmert. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
gave three kinds of Paramitas: Super-worldly paramita In the highest 
sense for Bodhisattvas, Super-worldly paramita for Sravakas and 
PratyekabuddhasWorldly paramita. However, according to the 
Avatamsaka Sutra, there Is only one Paramita, that 1s the Prajna- 
Paramita Emancipation. 

In The Lankavatara Sutra, the Buddha gave three kinds of 
Paramitas or methods of perfection: The Paramifas of people In general 
relating to this world, Paramitas of Sravakas and Pratyeka-buddhas 
relating to the future life for themselves, Paramitas of the supreme one 
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of bodhisattvas, relating to the future lie for all. According to 
Theravadan Buddhism, there are ten perfections: charity, moral 
conduct, paflence, correc(t energy, contemplation, knowledge, 
Invesfigation or choosing of the law, strength, use of expedient or 
porper means, and vow for Bodhicitta and helpfulness. However, In 
Mahayana Buddhism, six Paramitas mean the six things that ferry one 
beyond the sea of mortality to nirvana. S1x stages of spiritual perfection 
followed by the Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six 
Virtues Of perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism 
1n many ways, they also confain virtues commonly held up as cardinal 
by all religilous systems. They consist of the practice and highest 
possible development. Thus, practicing the six paramitas wIll lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enlightenment. Devout Buddhists always know that the SIx 
Paramitas are the basic methods of cultivation for a Buddhist, but we 
do not try to practice them. To meet anyone at anywhere we always 
talk about the Six Perfections, but when the situation comes, we do not 
want to practice giving, we do not keep the precept(s, we cannot 
tolerate any circumstances, we are not vigorous, we do not set aside 
time to practice meditation, and as a result, we can not use real wIsdom 
to conduct our daily activitiles. So, what 1s the use of the cultivation of 
outside appearance? There are people who do not want to ø1ve out a 
cent; on the contrary, they demand others to gø1ve to them, the more the 
better. They always want to gain the advantage and not take a loss. We 
all know that holding precepts means keeping the precepts that the 
Buddha taught, but when states come, we break the precepts Instead of 
keeping them. Although we all know that patience can take us to the 
other shore, but when we meet a difficult situation, we can never be 
patlent. Everyone wants to be vigorous, but only vigorous in worldly 
businesses, not in cultivation. We all know that we should meditate to 
concentrate our mind so that wIsdom can manifest, but we only talk and 
never practice. For these reasons, the Buddha taught the SIx 
Perfections: giving means to give wealth or Buddhadharma to others, 
holding precepts means to keep the precepts that the Buddha taught 
and to refrain from wrong-doings, paflence means to patlently endure 
the things that do not turn out the way we wish them to, vigor means to 
be vigorous In cultivation, meditaton means to concenfrate our mind 
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unfil there are no more Idle thoughts, and wisdom enables us to reach 
the other shore and end birth and death. 


II. Practicing the Six Paramifas: 

According to the Sanskrit language, Paramita means crossing-over. 
SIX Paramitas mean the six wonderful things that ferry one beyond the 
sea of mortality to nirvana. S1x stages of spiritual perfection followed 
by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the six paramifas wIll not only help 
Buddhist practitioners to train the mind, but also lead practitloners to 
cross over from the shore of the unenlightened to the dock of 
enlightenment. Generosity-Paramita means to we should consider 
everyone cqually when we practice chartable giving, not 
discriminating agaisnt anyone, 1.e. to øive alms to relatives, and not to 
give alms fo enemies, etc. Precept-Paramita means to observe the 
precepts with the mind that does not move. No matter what state you 
encounter, your mind does not move. Even though when Mount Tai 
has a landslide, you are not startled. Maintaining Precept Paramita 1s 
used to destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. 
Tolerance Paramita 1s used to destroy anger and hatred. Endurance- 
paramita, or forebearance paramita, patlence paramita, or ksanti- 
paramita 1s the third of the six paramitas. lt means to bear Insult and 
distress without resentment, It 1s also a gate of Dharma-illumination; 
for with 1t, we abandon all anger, arrogance, flattery, and foolery, and 
we teach and guide living beings who have such vices. Virya-Paramita 
1S resolution 1n pursuing the goal of cultivation. Virya 1s the source of 
energy to begin any Buddhistf”s cultivation career and to see 1t through 
full awakening. Dhyana means meditation, not In the sense of 
meditating on a moral maxim or a philosophical saying, but the 
disciplining of oneself in tranquillization. In other words, Dhyana or 
meditaion means the path of concentraton of mind to stop the 
scattered mind. Meditation Paramifa 1s used to destroy chaos and 
drowsiness. The praJna-paramita or paramita wIsdom means the right 
way of seeing things and the power of discerning the true aspects of all 
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things. Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an intuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultmate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of existence, 
and becomes master of one”s se]f. 

Many Buddhists always know that the Six Paramitas are the basic 
methods of cultivation for a Buddhist, but we do not try to practice 
them. To meet anyone at anywhere we always talk about the SIx 
Perfections, but when the situation comes, we do not want to practice 
giving, we do not keep the precep(s, we cannot tolerate any 
CIrcumsfances, we are not vIgorous, we do not set aside time to practice 
mediftation, and as a result, we can not use real wisdom to conduct Oour 
daily activitles. So, what 1s the use of the cultivation of outside 
appearance? There are people who do not want to øIve out a cent; on 
the contrary, they demand others to gIve to them, the more the better. 
They always want to gain the advantage and not take a loss. We all 
know that holding precepts means keeping the precep(s that the 
Buddha taught, but when states come, we break the precepts Instead of 
keeping them. Although we all know that patilence can take us to the 
other shore, but when we meet a difficult situation, we can never be 
patlent. Everyone wants to be vigorous, but only vigorous in worldly 
businesses, not in cultivation. We all know that we should meditate to 
concentrate our mind so that wIsdom can manifest, but we only talk and 
never practice. For these reasons, the Buddha taught the Six 
Perfections: giving means to give wealth or Buddhadharma to others, 
holding precepts means to keep the precepts that the Buddha taught 
and to refrain from wrong-doings, patlence means to patiently endure 
the things that do not turn out the way we wish them to, vigor means to 
be vigorous In cultivatlon, meditaton means to concenfrate our mind 
unfil there are no more idle thoughts, and wisdom enables us to reach 
the other shore and end bírth and death. Truly speaking, If we, 
Buddhists, do not try to practice the sIx paramitas, no matter how mụuch 
outer success or development we may achieve, our problems and 
unhappiness will continue to pour In to cause us troubles. There are sIx 
things which enable a practitioner to keep perfectly the six paramIfas: 
FIirst, worshipful offerings. Second, to study and practice the moral 
duties. Third, pity, pitying thought for the happiness of all creatures. 
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The Buddha died at 80 mmstead of 100. He left 20 years of his own 
happiness to his disciples, and also the Tripitaka for universal salvation. 
Fourth, zeal In goodness. Fifth, stay in Isolation. Sixth, delight in the 
law. 


HỊL Benefits for Those Who Practice “Paramifas ”: 

According to the Sutta Nipata Commentary, those who practice 
“Paramitas” will escape from being born In the following I1nauspIcIous 
states: They are never born blind; they are never born deaf; they never 
become Insane; they are never slobbery or rippled; they are never born 
among savages; they are never born from the womb of a slave; they 
are never born In a heretic family; they never change theiIr sex no 
matter how many births and deaths they have been throuph; they are 
never guilty of any of the five grave sins (anantarika-kammas); they 
never become a leper; they are never born as an animail; they are 
never born as a hungry ghost; they are never born among different 
classes of asuras; they are never born In the Avici; they are never born 
1n the side hells (Lokanfarika-Nirayas); they are never born as a mara; 
they are never born in the world where there 1s no perception; they are 
never born In a heatless heaven (Anavatapta); they are never born In 
the rupa world; they are never born In a small world. In short, those 
who practice Paramitas 1s practicing Bodhisattvas' practice. According 
to the traditlon of Northern Buddhism, Bodhisatva practice 
(Bodhisattvaˆs practising) comprises of to vow to devote the mind to 
bodhi (bodhicita); to practise the four Immeasurables. Besides, that 
person must also practise the six Paramitas, and practise the four all- 
embracing virtues. 


IV.ParcHHoners 0ƒ Mahayana Buddhidmn Culivdfe Six 

Pararmias: 

As detailed explanatlons In previous chap(ers, according to the 
Sanskrit language, Paramita means the accumulated force of purIty 
within the mind. Each time our mind 1s free of greed, hatred and 
delusion, 1t has a certain purifying force In the flow of consciousness. 
On our path of cultivation, especially practicing of meditation, we need 
a conftinuous flow of consclousness so that we can cross-over the 
samsara world. For Buddhist practitioners, when there Is a great 
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accumulation of the factors of non-greed, non-hatred, and non-delusion, 
the “Paramita” become forceful and result in all kinds of happiness 
including the highest happiness of enlightenment. The six paramitas 
are six things that ferry one beyond the sea of birth and death. In 
addition, the SIx Paramifas are also the doctrine of saving all living 
beings. The six paramitas are also sometimes called the cardinal 
virtues of a Bodhisattva. SIx Paramitas mean the six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. Six stages of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The six virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana 
Buddhism In many ways, they also contain virtues commonly held up 
as cardinal by all religious systems. They consIst of the practice and 
highest possible development. Thus, practicing the six paramitas will 
lead the practitioner fo cross over from the shore of the unenlightened 
to the dock of enlightenment. The cultivation of Paramita 1s popular for 
both Mahayana and Theravada Buddhism. However, while in 
Theravada Buddhism, practitioners usually cultivate ten paramifas, In 
Mahayana Buddhism, practiioners cultivate six paramitas. Culfivyafion 
on Charify: Charity or g1ving, 1S fO give away for the benefit and 
welfare of all beings anything and everything one 1s capable of gIving: 
not only material goods, but knowledge, worldly as well as religlous or 
spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, the ultimate truth). 
The Bodhisattvas were all ready to give up even their lives to save 
others. Giving of material øoods, that 1s, to ø1ve others money or øoods. 
In this world, there 1s no one who 1s unable to perform some form of 
giving. No matter how Impoverished one 1s, he should be able to give 
alms to those who are worst off than he or to support a public work with 
however small a donation, 1f he has the will to do so. Even If there 1s 
someone who absolutely cannot afford to do so, he can be useful to 
others and to socIety by offering his services. Giving of law means to 
teach others rightly. A person who has knowledge or wisdom 1n some 
field should be able to teach others or guide them even 1f he has no 
money or Is physically handicapped. Even a person of humble 
circumstances can perform giving of the Law. To speak of his own 
experience in order to benefit others can be his giving of the Law. 
Giving of fearlessness means to remove the anxIetles or sufferings of 
others through one”s own effort. To comfort others In order to help 
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them overcome their difficult time can be considered as “giving of 
fearlessness.” Charity does not merely mean fo give away what one 
has in abundance, but 1t Involves even the giving-up of one”s whole 
being for a cause. Charlty, or giving, Including the bestowing of the 
truth and courage giving on others. Giving Paramita 1s used to destroy 
greed, selfishness, and stinginess. Cwlfivafion on Q@bserving Precepfs: 
Keeping precepts teaches us that we cannot truly save others unless we 
remove our own cankers by living a moral and upright life. However, 
we must not think that we cannot guide others Just because we are not 
perfect ourselves. Keeping precepts 1s also a good example for others 
to follow, this 1s another form of helping others. Sila-paramita or pure 
observance of precepts (keeping the commandments, upholding the 
precepts, the path of keeping precepts, or moral conduct, etc) 1s the 
practicing of all the Buddhist precepts, or all the virtuous deeds that are 
conducive to the moral welfare of oneself and that of others. 
Maintaining Precept Paramita 1s used to destroy violating precepts and 
degrading the Buddha-Dharma. For practitioners, the precepts have an 
even more profound meaning because they free our minds of remorse 
and anxIety. Practitioners should always remember that guilt about past 
actions 1s not very helpful; it only keeps our minds more agifated. 
Practitioners should try to establish basic purity of action 1n the present 
moment for 1t can help our minds becomes tranqguil and one-pointed 
easier. Therefore, the foundation in morality becomes the basis Of 
spritual development for practiloners. Cmlyafion on Pafience: 
Endurance 1s one of the most Important qualitiles in nowadays socIety. 
Sakyamumi Buddha was endowed with all the virtues and became the 
Buddha through his constant practice. No matter what biography of 
Sakyamuni Buddha we read or which of the sutras, we find that 
nowhere 1s it recorded that the Buddha ever became angry. However 
severely he was persecuted and however coldly his disciples turned 
agaInst himm and departed from him, he was always sympathetic and 
compassionate. As Buddhists, we should always remember that: “No 
action that makes Sakyamumi Buddha more disappointed than when we 
become agry about something and we reproach others or when we 
blame others for our own wrongs.” In short, If we are able to practice 
the “endurance” of the Bodhisattvas, we cease to become angry or 
reproachful toward others, or toward anything In the universe. We are 
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apt to complain about the weather when 1t rains or when 1t shines, and 
to grumble about the dust when we have a day with fine weather. 
However, when through “endurance” we attain a calm and untroubled 
mind, we become thankful for both the rain and the sun. Then our 
minds become free from changes In our circumstances. “Patience,” 
really means patilently, or rather with equanimity, to go through deeds 
of humiliation. Ór as Confucius says, “The superior man would cherish 
no ill-feeling even when his work or merit 1s not recognized by others.” 
No Buddhist devotees would feel humiliated when they were not fully 
appreciIated, no, even when they were unJusfly Iignored. They would 
also go on patlently under all unfavorable conditions. Patience- 
paramita or humility 1s sometomes rendered patience, but humility 1s 
more to the point. Rather than merely enduring all sorts of 1lls of the 
body, It 1s the feeling of unworthiness, limitlessness, and sinfulness. In 
other words, humility or patlence, or forebearance_ under insult of other 
beings as well hot and cold weather. Tolerance Paramifa 1s used to 
destroy anger and hatred. Culfivyafion on Right Eƒforf: “Making right 
efforts.” means to proceed straight torward an important target without 
being distracted by trivial things. We cannot say we are assiduous 
when our Ideas and conduct are impure, even If we devo(ed ourselves 
to the study and practice of the Buddhaˆs teachings. Even when we 
devote ourselves to study and practice, we sometimes do not meet with 
good results or may even obtain adverse effects, or we may be 
hindered in our religious practice by others. But such matters are like 
waves rIppling on the surface of the ocean; they are only phantoms, 
which will disappear when the wind dies down. Therefore, once we 
have determined to practice the bodhisattva-way, we should advance 
single-mindedly toward our destination without turning aside. Thịs 1s 
“making ripht efforts” Devotion or Striving means a constant 
application of oneself to the promotion of good. The Mahayanists' life 
1S One Of utmostf sfrenuousness not only 1n this life, but in the lives to 
come, and the lives to come may have no end. Virya also means 
energy or zeal (earnestness, diligence, vigour, the path of endeavor) 
and progress In practicing the other five paramitas. Vigor Paramifa 1s 
used (to destroy laziness and procrastinaton. (Cwifivafiown 0n 
Concenfrafon: “Meditation,” “dhyana” in Sanskrit and “ZenjJo” In 
Japanese. “Zen” means “a quiet mind” or “an unbending spirit,” and 
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“Jjo” Indicates the state of having a calm, unagitated mind. It 1s 
Important for us not only to devote ourselves fo the practice of the 
Buddhaˆs teachings but also to view things thoroughly with a calm mind 
and to think them over well. Then we can see the true aspect of all 
things and discover the right way to cope with them. Dhyana 1s 
refaining one”s tranquIil state of mind in any cIrcumsfance, unfavorable 
as well as favorable, and not being at all disturbed or frustrated even 
when adverse situations present themselves one after another. This 
requires a great deal of training. Dhyana means meditation, not 1n the 
sense of meditating on a moral maxim or a philosophical saying, but 
the disciplining of oneself in tranqguillization. In other words, Dhyana 
(meditation, contemplation, quiet thoughts, abstraction, serenity) means 
the path of concenfration of mind to stop the scattered mind. Meditation 
Paramita 1s used to destroy chaos and drowsiness. Culfivafion on 
Wisdom: Wisdom means the right way of seeing things and the power 
Of discerning the true aspects of all things. Wisdom 1s the ability both to 
discern the differences among all things and to see the truth common to 
them. In short, wisdom 1s the ability to realize that anybody can 
become a Buddha. The Buddha”s teachings stress that we cannot 
discern all things in the world correctly until we are completely 
endowed with the ability to know both distinction and equality. We 
cannot save others without having wisdom, because even though we 
want to do good to others but we don”t have adequate knowledge on 
what should be done and what should not be done, we may end up 
doing some harm to others. There 1s no corresponding English word for 
praJna, In fact, no European word, for 1t, for European people have no 
experience specifically equivalent to praJna. PraJna 1s the experlence a 
man has when he feels In Its most fundamental sense the Infinite 
totality of things, that 1s, psychologically speaking, when the finite ego, 
breaking I1ts hard crust, refers 1(self to the Infinte which envelops 
everything that 1s finite and limited and therefore transitory. We may 
take this experlence as being somewhat akin to a totalistic intuitlon of 
something that transcends all our particularized, specified experlences. 
In Buddhism, Prajna (the path of wisdom) means transcendenrtal 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an intuition 
I1nto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
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and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. In short, wisdom 1s the culmination of the 
spiritual path for Buddhist practitioners. However, we must sfart from 
the practice of generosity, moral restraint, and the development of 
concenfration. From that base of purIty comes penetrating Insight Into 
the nature of the mind and body. By being perfectly aware In the 
moment, all that has been accumulated in our minds begins to surface. 
All the thoughts and emotions, all the 1ll will, greed and desire, all the 
lust and attachmernt in our minds begins to be brought to the conscIous 
level. And through the practice of mindfulness, of not clinging, not 
condemning, not identifying with anything, the mind becomes lighter 
and free. 


V. Practiioners Who Practice Buddha Reciltaton and the Six 

Pararmias: 

In the Pure Land School, the intermediate goal of Buddha 
Recitation 1s to achieve one-pointed mind; from one-pointed mind 
gradually one can see one”s own nature or to achieve the ultimate goal 
of Buddhahood. Enlightening Beings remember Buddhas because they 
see Infinite Buddhas In a single pore opening the minds of all sentient 
beIngs. According to Great Master Ou-lI, the Ninth Patriarch of the 
Chinese Thirteen Patriarchs of the Pureland Buddhism, there are no 
differences between practicinng Buddha Recifation and practicing the 
SIX Paramitas. Fisí, reciing the Buddha'*s name without being 
attached to mind and body 1s the practice of “Great Giving.” Second, 
reciting the Buddha's name without having greed, hatred, and 
1pnorance, 1s the practce of “Great Maintaining Precepts.” Tưrd, 
reciIting the Buddha's name without attachments to self, others, ripht, 
wrong, better, worse or any similar øossIp 1s the practice of “Great 
Tolerance.” Fourífh, reciting the Buddha”s name without Interruptlons 
and distractions 1s the practice of “Great Vigor.” Fÿih, reciting the 
Buddhaˆs name without delusional and chaotic thoughts 1s the practice 
of “Great Meditation.” Sixíh, reciting the Buddha”°s name without 
being allured and attracted by other cultivated paths or Dharma doors IS 
the practice of “Great Wisdom.” 
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VI PracHHoners oƒ Theravada Buddhisdn Culivafe Ten 

Pararmias: 

Meditation to reach enlightenment and emancipation has a close 
relatlonship with Paramita. In Buddhism, “Paramita” means fo arrive at 
the other shore, to ferry across, or save, without limit. Paramita also 
means perfection, or crossed over, or gone to the opposite shore 
(reaching the other shore). Crossing from Samsara to Nirvana or 
crossing over from this shore of births and deaths to the other shore. 
Practice which leads to Nirvana. Paramita also means to achieve, 
finish, or accomplish completely whatever we do. For Instance, 1Ý we 
decide to cultvate to become a Buddha, then the realizaton of 
Buddhahood 1s “Paramita.” Ten paramitas are ten stages of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The ten virtues of perfection are not only characteristic of Buddhism 1n 
many ways, they also confain virtues commonly held up as cardinal by 
all religious systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the ten paramitas will lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enlightenment. The canomical Pali texts mention the number of 
paramitas In the Apadana, the Jataka, the Buddhavamsa and the 
Cariyapitaka. The cultivation of Paramifa 1s popular for both Mahayana 
and Theravada Buddhism. However, while in Mahayana, practifioners 
cultivate six paramitas, in Theravada Buddhism, practitioners usually 
culivate ten paramitas. Theravadan PracHHoners qnd Paramia- 
Chariable Giving: Zen practtloners should always remember that to 
practice meditation does not means to renounce the world. In the 
confrary, we should go straight to the market places to help other 
people, as best as one can, to satisfy their needs. When giving charity, 
one does not cherish the thought that he 1s the giver, and sentient 
beings are the receivers, what 1s øiven and how much 1s gIven, thus, in 
one's mind no arrogance and self-conceit would arise. This 1s an 
unconditioned alms-giving or compassion on equlity basis. Dana 
paramita 1s also a gate of Dharma-illumination; for with 1t, in every 
1nsfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the Buddhist 
land, and we teach and guide stingy and greedy living beings. 
Especially, Bodhisattvas give alms to all beings, so that they may be 
happy without Investigating whether they are worthy or not. In the 
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Jataka literatuire, many sforles are found which show how the 
Bodhisattva fulfiilled the Paramita-charitable giving, the former birth 
stories of Gautama, when he was a Bodhisattva, either in human form 
or non-human form, 1t 1s wrifen that he practiced such types of 
Paramita-charitable giving. In the MahakapI Jataka, the Bodhisattva 1s 
a great monkey leader, who at the attack by men of the Varanasi king, 
allowed fellow monkeys to pass off safely by treading on his body, 
stretched as the extension of a bridge. In the Sasa Jataka, the 
Bodhisattva 1s a young hare who offers his own body in the absence of 
any other thing to offer, Just to observe the sacred vow. The story of 
Prince Vessanfara which is widely appreclated, shows Prince 
Vessantara In fulfillment of his vow to give whatever he 1s asked to 
give, not only surrenders the palladium of his father's kingdom, but 
even his own wife and children. According to the Visuddhimaga, Great 
Enlightening Beings are concerned about the welfare of living beings, 
not tolerating the sufferings of beings, wishing long duration to the 
higher states of happiness of beings and being impartial and Just to all 
beings, by fulfilling the Paramita-charitable giving they fulfill all other 
paramitas. According to the Apadana, the Bodhisattva gave the gIÍt to 
the needy. He then observed precepts perfectly and fulfiled the 
paramitas In the worldly renunciation. He then attained the Supreme 
Enlightenment. Therayadan Practitioners and Sila-Parannta: Precepts 
play an important role in culivation in Buddhism: At the time of the 
Buddha, In the beginning a follower was accepted Into the Sangha, the 
Buddha talked to them with the simple words “Ehi-bhikku” (Come, O 
monk)! But as numbers grew and the community dispersed, regulations 
were established by the Buddha. Every Buddhist undertakes the “FIve 
Precepts” In the cultivatlon of the moral life, and monks and nuns 
follow follow five additional precepts, which are elaborafed as training 
rules and referred to collectively as the “Pratimoksa.” The five 
additional precepts are to abstain from eating after midday, from 
dancing and singing, from personal adornments, from using high seats 
or beds, and from handling gold or silver. Later, situations arised so the 
number of rules In the “Pratimmoksa” varles among the different 
traditions, although there 1s a common core of approximately 150. 
Nowadays, in Mahayana and Sangha Bhiksu traditions, there are about 
250 rules for monks and 348 for nuns; while in the Theravadin 
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tradition, there are 227 rules for monks and 3lI1 for nuns. In all 
traditions, both Mahayana, Iincluding Sangha Bhiksu and Theravada, 
every fortnpht these rules are recited communally, providing an 
Occasion for the members of the Sangha to confess and breaches. 
Virtue as the qbilifty oƒ restraint oƒ the sense ƒaculriies: Ön seeing a 
visible obJect with eye, he apprehends neither the signs nor the 
particulars. When he left the eye faculty unguarded, evil and 
unprofitable states of covetousness and grief may Invade him; he 
Immediately realizes them and turns back to guard the eye faculty, 
undertakes the restraint of the eye faculty. On hearing a sound with 
ear, smelling an odour with the nose, tasting a flavor with the tongue, 
touching a tangible obJect with the body, cognizing a mental obJect 
with the mind, he apprehends neither the signs nor the particulars; 1f he 
left the mind faculty unguarded, evil and unprofitable states of 
covetousness and sgrief might invade him, he immediately realizes this 
and goes back to enter upon the way of 1ts restraint, he guard the mind 
faculty, undertakes the restraint of the mind faculty. Theravadan 
PracHHoners and Ksanfti-Paramia: Zen practtloners should not be 
upset with those who harm us. This type of patience enables us to be 
clear-minded and calm no matter how others treat us. We usually 
blame the other person and become agitated when we receive harm. 
Sometimes our agifation takes the form of self-pity and depression, and 
we usually complain about how badly others treat us. Other times, 1t 
becomes anger and we retaliate by harming the other person. Zen 
practitioners should always remember that IfÍ we want other people to 
forgive our shortcomings, other people do wish us to be tolerant too, 
and not to take what they say and do to heart when their emotions øet 
our of control. Zen practitioners should transcend problems and pain 
with a positive attitude. The patience to transcend problems enables us 
to transform painful situatlons, such as sickness and poverty, Into 
supports for our Dharma practice. Rather than becoming depressed or 
angry when being plagued with difficulties, Zen practitioners wIll learn 
from these experiences and face them with courage. Zen practItioners 
endure difficulties encountered in Dharma practice. Enduring 
difficultes makes us more compassionate toward those In similar 
situatlons. Our pride 1s deflated, our understanding of cause and effect 
Increases, and we won't be lazy to help someone In need. Patience Is a 
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necessary quality when practicing Dharma. Sometimes 1f's difficult to 
understand the teachings of the Buddha, to control our minds, or to 
discipline ourselves. Patience helps us overcome this and to wresfle 
with our unruly minds. Rather than expecting Instant results from 
practicing briefly, Zen practitioners will always have the patlence to 
cultivate our minds continuously In a long period of time. 

Theravadan PracHifioners and Vừữya-Paramifa: Devotion 1s also 
one of the seven bodhyanøa, vigour, valour, fortitude, virility. For the 
sake of welfare and happiness of others Zen practitioners constantly 
exert thelr energy or perserverance. Here “Virya” does not means 
physical strength though this 1s an asset, but strength of character, 
which 1s far superior. It is defined as the persistent effort to work for 
the welfare of others both In thought and deed. Firmly establishing 
himself In this virtue, a Zen practiioner develops self-reliance and 
makes It one of his prominent characteristics. The Virya of a 
Bodhisattva 1s clearly depicted in the MahaJanaka Jataka. Shipwrecked 
1n the open sea for seven days, he strugsgled on without once gIving up 
hope until he was finally rescued. Failures he views as steps fO success, 
Oopposition causes him to double his exertion, dangers Increase his 
courage, cuting his way through diffiiculies, which Impair the 
enthusiasm of the feeble, surmounting obstacles, which dishearten the 
ordinary, he look straight toward his goal. Nor does he ever stop until 
hs goal 1s reached. Theravadan PractiHioners and Nekkhanuna- 
Paramia: If there are good conditions, in order to bring morality to 
perfection, practfitioners train themselves In renunciation. Nekkhamma 
1mplies both renunciation of worldly pleasures by adopting the ascetic 
le and the temporary inhibition of Hindrances by Jhanas. A Zen 
practitioner 1s neither selfish nor self-possessive but 1s selfless In his 
activitles. However, If there are not any good conditions, a Zen 
practitloner Is ever ready to sacrifice his happiness for the sake of 
others. Though he may sit in the lap of luxury, Iimmersed in worldly 
pleasures, he may comprehend theIr transitoriness and the value of 
renunciation. Realizing thus the vanity of fleeting material pleasures, 
he voluntarily leaves his earthly possessions, and wearing the simple 
ascetic garb, triles to lead the Holy Life In all 1s purity. Here he 
practices the higher morality to such an extent that becomes practically 
selfless In all his actions. No inducement whether fame, wealth, honor, 
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or worldly gain could induce him to do anything confrary to his 
pmncIples. Therayadan Practiioners and Panna-Paramifa: In order to 
understand clearly what 1s beneficial and what 1s InJurious to beings, 
Bodhisattvas purify ther wisdom. Wisdom ¡is a gate oƒ Dharma- 
tumination: The prajna-paramita 1s a gate of Dharma-1llumination; for 
with it, we eradicate the darkness of Iignorance. Among the basic 
desires and passions, Ignorance has the deepest roots. When these roofts 
are loosened, all other desires and passlons, øreed, anger, attachment, 
arrogance, doubt, and wrong views are also uprooted. Wisdom ¡is the 
primcipal means oƒ afftaming Nirana: The praina wisdom_ which 
enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom for salvation; the 
highest of the six paramitas, the virtue of wisdom as the princiIpal 
means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory 
character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
preJjudice, and heresy. In order to obtain wIisdom-paramita, practitioner 
must make a great effort to meditate on the truths of Iimpermanence, 
no-self, and the dependent origination of all things. Once the roots of 
Ipnorance are severed, we can not only liberate ourselves, but also 
teach and guide fooloish beings to break through the imprisonment of 
birth and death. Theravadan Pracfifioners and Sacca-Paranmia: In the 
Hi Jataka and the Mahasutasoma Jataka, Bodhisattva 1s trustworthy, 
sincere and honest. What he thinks, he speaks. There 1s perfect 
harmony ïn his thoughts, words and deeds. He does not use flattery to 
win the hearts of others, does not exhort himself (to win therr 
admrration, does not hide his defects or vainly exhibits his virtues. The 
pralse-worthy he praIses without malice. The blameworthy he blames 
Judiciously, not with contempt but out of compassion. He honors the 
word of others as he honors his own. Zen practitioners should cultivate 
the Bodhisattvas” Sacca-paramita. Once Bodhisattvas have promised to 
give or do something they do not break their promise. So, “Sacca” 1s 
here meant the fulfillment of oneˆ”s promise. This 1s one of the salient 
characterIsitcs of a any cultivator, for he 1s not breaker of his word. He 
acts as he speaks, he speaks as he acts. He makes truth his guide and 
holds 1t his duty to keep his word. He ponders well before he makes hIs 
promise. Theravadan PracHHoners and “ Adithana-Paramiia: 
Adithana” ¡is a resolute determinafion: “Aditthana” 1s translated as 
resolute determination. Without this firm determination, the other 
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perfections cannot be fulfilled and they work for the wealth and 
welfare of beings. It 1s compared to the foundation of a building. Thịs 
will-power forces all obstructions out of Bodhisattva path and no matfter 
what may come to him, sickness, grief, or disaster, he never turns his 
eyes away from his goal. For Instance, the Bodhisattva Siddhartha 
made a firm determination to renounce his royal pleasure and gain 
enlightenmernt. SIx long years, It was a superhuman strugsgle. He had to 
endure mamifold hardships and face innumerable difficulties. At a 
crucial moment, when he most needed their help, his five favorite 
disciples deserted him. Yet he did give up his effort. The Bodhisattva 1s 
a man of iron determination, whose high principles cannot be shaken to 
do good. None could tempt him to do anything contrary to those 
pñnnciples. As occasion demands, he 1s as soft as a flower and as firm as 
a rock. Vows are like a boat which can carry us across the sea 0Ÿ birth 
and death to the other shore oƒ Nirvana: The power oŸ yvows eradicates 
heavy karma, wipes away all illnesses of mind and body at their karmic 
source, subdues demons and can move gods and humans to respect. 
Thus, devoted practitioners should be Issued from the realm of the 
Buddha-teaching, always accomplish the preservation of the Buddha- 
teaching, vow to sustain the lineage of Buddhas, be orlented toward 
rebirth in the family of Buddhas, and seek omniscient knowledge. All 
Buddhists want fo cross the sea of sufferings and afflictions while vows 
are like a boat which can carry them across the sea of birth and death 
to the other shore of NÑirvana. Some Buddhisfs learn to practice special 
vows from Avalokitesvara Bodhisattva, Medicine Buddha or Amitabha 
Buddha, etc. This 1s good, but these vows are still their speclal vows. 
Zen practitioners must make our own vows. When set up our own VOwWs 
that means we have our own aim to reach In cultivation. Besides, once 
we have made our vows, even If we want to slack off in our cultivation, 
we wonˆt dare, because the vows were already sealed in our mind. 
Vow is something that comes from the heart and soul-: Vow 1s something 
that comes from the heart and soul, a deep rooted promise, swearing to 
be unrelenting In seeking to attain a goal. Thịs 1s having a cerftain mind- 
set or something one wishes to achieve and never give up until the 
obJective 1s realized. Thus, there there should be absolutely no reason 
whatsoever that should cause one to regress or give up that vow or 
promise. Practitioners should vow to follow the teachings to cultIvate to 
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become Buddhas, then to use the magniicent Dharma of 
enlightenment of the Buddhas and vow to give them to all sentient 
beings to abandon theIr Ignorance to cross over to enlightenment, to 
abandon delusion to follow truths. Vow 1s also to wish sincerely, 
praying to find liberation from the sufferings of this saha World In this 
very le. Theravadan PractiHoners and Meffat-Parama: With 
unshakable kindness, Bodhisattvas are helpful to all. “Ketta” 1s loving- 
kimndness. In SanskrIt 1t Is Maltri. It 1s benevolent, goodwIill or 
Ífriendliness, wish for the happiness of all beings without exception. Ït 1s 
“Metta” that prompts a Bodhisattva to renounce personal deliverance 
for the sake of others. He 1s permeated with boundless goodwill 
towards all beIngs, irrespective of caste, creed, color or sex. Since he 1s 
the embodiment of universal love, he fears none, nor 1s he feared by 
any. He ever cherishes In his heart boundless goodwill towards all that 
live. Theravadan Practiioners and Upekkha-Paramitd: Fquanimify ¡s 
the mìnd in equilibrium, which is above the distinction oƒ things or 
persons: Equanimity 1s one of the chief Buddhist virtues, that of renunciation, 
leading to a state of iddifference without pleasure or pain, or independence of 
both. It is defined as the mind in equilibrium, 1.e. above the distincion of 
things or persons, of self or others; Iindifferent, having abandoned the world 
and all things, and having no affections or desires. Once we have fully 
developed Ủpeksa, we will feel true compassion for all beings, and we will 
have the ability to eliminate any partiality from our daily attitudes toward 
other people. sually, our view of others dominated by various kinds of 
discriminating emotions. We always feel closeness and sympathy toward 
loved ones. In contrast, toward strangers we always feel distant and 
indifferent, and for those we dislike we feel aversion or contempt. That 1s to 
say we always classify friends and enemies clearly. However, we should 
always remember that our sympathy, closeness and/or hatred have no effect 
on others, these feelings do not nurture or harm others. It is we who will suffer 
the ill-consequences of our actions. Upeksa 1s one of the seven Bodhyangas. 
The Buddha taught: “If one wishes to penetrate 1nto the profound realm of 
liberaton of the Maha-Bodhisattvas, Buddhists must first be able to let go of 
all of the five desires of ordinary people.” Equanimify means do not expecf 
anything in return: The tenth paramita 1s equanimity. By reason of theIr 
equammnty, Bodhisattvas do not expect anything 1n return. The Pali term 
“Upekkha” 1s composed of “Upa”, which means Justly, impartially or rightly 
and “ikkha” means to see, discern or view. The etymological meaning of the 
term 1s discerning rightly, viewing Justly or looking 1mpartially, that 1s, without 
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atfachment or aversion, without favor or disfavor. Here the term 1s not used In 
the sense of indifference or neutral feeling. The most difficult and most 
essential of all perfections 1s this equanimity, especially for a layman who has 
to live in an ill-balanced world with fluctuating fortunes. Sliphts and Insults are 
the common lot of humanity. So are praise and blame, loss and gain, pain and 
pleasure. Amidst all such vicissitudes of life a Bodhisattva tries to stand 
unmoved like a firm rock, exercising perfect equanimity. Defachmemt ¡s the 
aftitude oƒ those who give up, ƒorget, do not aftach any II mportance ƒor what 
they have done ƒor the benefift oƒ others: In general, we feel proud, self- 
agerandized when we do something to help other people. Quarrels, conflicts, 
or clashes between men or øroups of men are due to passions such as øgreed or 
anger whose source can be appraised as self-atachment or dharma- 
attachment. The Buddha taught that 1f there 1s someone who misjudges us, we 
must feel pity for him; we must forgive him 1n order to have peace 1n our 
mind. The Bodhisattvas have totally liberated themselves from both self- 
attachment and dharma-attachment. When people enJoy material or spiritual 
pleasures, the Bodhisattvas also reJoice, from their sense of compassion, pIty, 
and imner Joy. They always consider human beings as their benefactors who 
have created the opportunities for them to practice the Four Immeasurable 
Minds on ther way to Enlightenment. In terms of the Immeasurable 
Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, the clever as the stupid, 
themselves as others, they do everything as they have done nothing, say 
everything as they have said nothing, attain all spiritual levels as they have 
attained nothing. 

It should be noted that the last four paramitas in the ten paramitas are 
mention in some sutras as in the Mahayana-Sutralankara, the MahavyutpattI 
Sutra, the Dharma-Sangraha Sutra, and the Dasa-bhumika Sutra. They are 
mentioned only in some sutras and are not explained at great length. 
Pranidana-paramita (skt, or vow paramita or vow for Bodhicttta. Bala- 
paramita (skt): power paramifa or strength or manifestations of the ten powers. 
Upaya-paramita (skt): expedient paramita or ripht methods or means. Jnana- 
paramifa (skt): knowledge paramita or knowledge of the true definiton of all 
dharmas. There are also the ten paramitas according to the Yogacara 
philosophers: Dana-paramita or almsgiving, Sila paramifa or moral conduct, 
Ksant paramiata or endurance, Virya-paramita or vigor, Dhyana-samadhi- 
paramita or meditation, Knowledge, Upaya paramita or skill-in-means or use 
of expedient means, Pranidhana paramita or vow, Bala-paramita or force of 
purpose, PraJna paramita or Prajna Wisdom or real wisdom. According to the 
Yogacara philosophers all the last four paramiftas are regarded as the 
amplification of the above sixth paramita. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Seventeen 


Người Phật Tử Nên Thông Hiểu 
Về Bốn Chân Lý Cao Thượng Trong Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Bốn Chân Lý Trong Bài Pháp Đầu Tiên: 

Tại Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị 
năm anh em Kiểu Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại 
gần họ, họ cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên 
tất cả đều tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ 
thỉnh cầu Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức 
Phật nhân đó đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. 
Ngài bắt đầu thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng 
có bốn Chân Lý. Thứ nhất là Chân Lý về Khổ: Cuộc sống đầy dẫy 
những khổ đau phiển não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con 
người luôn chạy theo các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ 
đau. Mà ngay khi có được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy 
mệt mỏi vì những lạc thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm 
thấy được sự thỏa mãn thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là 
Chân Lý về Nguyên Nhân của Khổ: Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng 
tham dục và vọng tưởng chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là 
Chân Lý về sự Chấm dứt Khổ: Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục 
và vọng tưởng thì sự khổ đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm nghiệm 
được niềm hạnh phúc không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng, thứ tư là 
Chân Lý về Đạo Diệt Khổ: Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ 
tối thượng.” 

Kể từ đó, đức Phật truyền bá chủng tử Bồ Đề khắp mọi nơi. Đặc 
biệt là sau lần đức Phật gặp Da Xá và thuyết cho ông ta nghe về giáo 
pháp đạo Phật, Da Xá và năm mươi người bạn của ông ta đã ngay lập 
tức mặc áo cà sa vàng và xuất gia theo ngài. Nhóm của Da Xá là 
nhóm Tăng Già lớn đầu tiên phát nguyện đi theo đức Phật ngay sau 
khi Ngài giác ngộ. Từ đó đức Phật và Tăng đoàn của Ngài bắt đầu sứ 
mệnh thuyết pháp của Ngài. Một lần nọ, khi đức Phật và Tăng đoàn 
của Ngài đang trên đường đi đến xứ Ma Kiệt Đà, một vương quốc nằm 
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ở miền Trung Ấn Độ, đức Phật đã cho mời lãnh đạo nhóm tu thờ cúng 
thân lửa là Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp đến để hỏi nơi trú ngụ qua đêm. 
Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp chỉ cho đức Phật một ngôi nhà bằng đá và 
cảnh báo rằng tại đó có một con rồng dữ, thường xuất hiện vào lúc nửa 
đêm để nuốt người. Vì vậy, nếu Phật chịu trú tại đó thì cũng đừng nuối 
tiếc khi bị nó ăn thịt. Tuy nhiên, đức Phật và Tăng đoàn mới này của 
Ngài vẫn quyết định bước vào ngôi nhà đá và ngồi tréo chân một cách 
thư thả. Vào lúc nửa đêm, rồng dữ xuất hiện, há rộng miệng và nhe 
nanh nhọn, nhưng nó không thể làm hại đức Phật và Tăng đoàn mới 
của ngài. Ngày hôm sau, ngoài sự dự đoán của Ưu Lâu Tần Loa Ca 
Diếp và nhóm thờ thần lửa của ông ta, đức Phật và Tăng đoàn mới của 
ngài vẫn bình an vô sự trong ngôi nhà đá đó. Thế là Ưu Lâu Tần Loa 
Ca Diếp và nhóm thờ thần lửa của ông ta đi từ sự ngạc nhiên cùng cực 
đến thán phục. Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp liền đến gặp đức Phật và hỏi 
Ngài về những phương pháp tu hành đắc đạo. Sau khi nghe đức Phật 
thuyết giảng diệu pháp bằng giọng nói vô cùng thuyết phục và phong 
cách đạo đức của ngài, bây giờ thì Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp đã hoàn 
toàn bị thuyết phục. Ông ta quyết định từ bỏ tất cả những gì mà mình 
đã tu tập từ trước đến giờ và đưa năm trăm đệ tử của mình đến quy y 
với đức Phật. Sau khi đức Phật nhận Ưu Lâu Tân Loa Ca Diếp và năm 
trăm đệ tử của ông ta, Ngài cũng thuyết cho họ nghe về Tứ Diệu Đế. 
Tất cả đều cẩm thấy tràn ngập niềm hoan hỷ với Phật pháp, và nhận 
thấy rằng mình vô cùng may mắn được đức Phật giúp cho rũ bỏ những 
cái ác, nhận lấy cái thiện và đến được trên con đường chánh đạo. Sau 
đó, Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp gặp được hai người em của mình và nói 
cho họ biết về chuyện mình cải đạo. Hai người em của Ưu Lâu Tần 
Loa cũng chịu tham dự cuộc thuyết pháp của đức Phật và cuối cùng 
chịu quy y theo Phật. Tưởng cũng nên nhắc lại, hai người em của Ưu 
Lâu Tần Loa Ca Diếp cũng có năm trăm đệ tử. Như vậy chỉ trong một 
thời gian ngắn, Tăng đoàn mới của đức Phật đã có trên một ngàn 
người. Tất cả đều theo đức Phật về núi Linh Thứu trong thành Vương 
Xá. Vì nguyên đoàn của họ chỉ đi bộ nên đoàn Tăng lữ dải này đã gây 
sự chú ý cho cả vương quốc Ma Kiệt Đà. 

Trong các lần thuyết pháp, đức Phật luôn nhắc nhở rằng người 
Phật tử luôn cần hai hướng giáo dục: hướng thứ nhất là giáo dục ngoài 
đời và hướng thứ hai là giáo dục trong đạo. Hai hướng này được xem 
như là hai cánh của loài chim. Không có hai cánh loài chim không bay 
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được. Tương tự như vậy, không có đủ đây hai hướng giáo dục, người 
Phật tử chẳng những không có được đời sống ấm no ngoài đời, mà đời 
sống tâm linh cũng nghèo nàn tăm tối. Giáo dục ngoài đời sẽ giúp 
chúng ta nghề nghiệp nuôi thân và gia đình, trong khi giáo dục trong 
đạo giúp chúng ta có được hạnh phúc chân thật trong đời sống tâm 
linh. Thật vậy, giáo dục tôn giáo là cực kỳ cần thiết vì nó dạy chúng ta 
suy nghĩ và hành động như thế nào để thành người lương thiện và có 
được hạnh phúc. Giáo dục tôn giáo còn giúp chúng ta biết thương yêu 
và thông hiểu ý nghĩa cuộc đời để tự thích ứng được mình theo quy 
luật nhân sinh trong bất cứ hoàn cảnh nào. Sau sáu năm kinh qua tu tập 
khổ hạnh, Đức Phật đã khuyên hàng đệ tử của Ngài nên theo đường 
trung đạo. Ngài dạy: “Phật tử nên luôn lợi dụng tối đa cuộc sống ngoài 
đời trong khi tu hành để đi đến chân hạnh phúc trong đời này và đời 
sau.” 

Theo Kinh A Hàm, trong 49 năm thuyết Pháp của Đức Phật, Ngài 
tuyên bố rõ ràng là Ngài chỉ dạy hai vấn để: Khổ và Diệt Khổ, ngoài 
ra Ngài không dạy gì nữa. Ngài khuyến khích các đệ tử của Ngài du 
hành để thuyết pháp và giải thích đời sống phạm hạnh, vì hạnh phúc 
và an lạc của chúng sanh, vì lòng thương tưởng cho đời, vì lợi ích và 
hạnh phúc của chư Thiên và loài người. Đức Phật nêu rất rõ mục đích 
thuyết pháp của Ngài là không tranh luận với các nhà lãnh đạo tôn 
giáo khác và không cạnh tranh với lý thuyết đối nghịch. Không có sự 
tranh chấp trong sự thuyết pháp của Ngài. Ngài chỉ trình bày con 
đường dẫn đến giác ngộ và giải thoát khổ đau phiển não. Đức Phật 
luôn luôn có đầy lòng từ bi với tất cả chúng sanh hữu tình. Cho đến khi 
nằm nghỉ, Ngài cũng “tâm từ thương chúng sanh.” Ngài có thuyết Pháp 
cũng chỉ vì tình thương của Ngài đối với chúng sanh mọi loài. Kinh 
Phật gồm trên 150 bộ, tất cả đều nói lên sự hiểm nguy của sanh tử nên 
nhắc cho người khác biết những lời Phật dạy với hy vọng cuối cùng họ 
sẽ hiểu và vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử. 


II. Ý Nghĩa & Nội Dung Của Bốn Chân Lý Cao Thượng: 

Bốn chân lý cao thượng hay Tứ Thánh Đế trong giáo lý nhà Phật, 
nói rõ vì đâu có khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Bốn Chân Lý Cao 
Thượng” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. 
Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những 
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khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nầy 
có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Bốn Chân Lý Cao 
Thượng là bốn trong những giáo lý căn bản nhất của giáo lý nhà Phật. 
Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn mạnh rằng không thông 
hiểu và thực hành Bốn Chân Lý Cao Thượng sẽ khiến chúng ta phải 
lăn trôi mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Bốn Chân Lý Cao Thượng 
hay bốn chân lý nhiệm mầu trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có 
khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
đã giảng bài pháp đầu tiên về “Bốn Chân Lý Cao Thượng” trong vườn 
Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã 
trình bày: “Cuộc sống chứa đây đau khổ, những khổ đau đó đều có 
nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nầy có thể bị hủy diệt 
bằng con đường diệt khổ.” Tứ Thánh Đế là bốn trong những giáo lý 
căn bản nhất của giáo lý nhà Phật. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” đối với đạo Phật, việc thức tỉnh từ Vô 
Minh đến Giác Ngộ luôn luôn hàm ý sự thấu triệt Bốn Chân Lý Cao 
Thượng. Bậc Giác Ngộ được gọi là Phật, chỉ vì Ngài đã thấu triệt Tứ 
Thánh Đế. Toàn bộ bài pháp đầu tiên của Đức Phật dành trọn vẹn để 
trình bày về Bốn Chân Lý Cao Thượng nây; vì đó là cốt tủy của đạo 
Phật. Ví như dấu chân của các loài đi trên đất, có thể được chứa đựng 
trong dấu chân voi, được xem là lớn nhất về tầm cỡ, giáo lý Bốn Chân 
Lý Cao Thượng nầy cũng vậy, bao quát hết thảy mọi thiện pháp. 
Trong kinh điển Pali, đặc biệt là trong tạng kinh (Suttas), Bốn Chân Lý 
Cao Thượng nầy được diễn giải chi tiết bằng nhiều cách khác nhau. 
Không có một nhận thức rõ ràng về Bốn Chân Lý Cao Thượng, người 
ta khó có thể hiểu được Đức phật đã dạy những gì trong suốt 45 năm 
hoằng hóa. Đối với Đức phật thì toàn bộ lời dạy của Ngài chỉ nhằm để 
hiểu về Khổ, tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, 
và hiểu về con đường thoát khỏi tình trạng bất toại nguyện nầy. Toàn 
bộ lời dạy của Đức Phật không gì khác hơn là sự ứng dụng một nguyên 
tắc nầy. Như vậy chúng ta thấy rõ Đức phật đã khám phá ra Bốn Chân 
Lý Cao Thượng, phần còn lại chỉ là sự khai triển có hệ thống và chi 
tiết hơn về Tứ Thánh Đế này. Có thể xem đây là giáo lý tiêu biểu của 
ba đời chư Phật. Tính chất ưu việt của Tứ Thánh Đế trong lời dạy của 
Đức Phật, được thể hiện rõ nét qua bức thông điệp của Ngài trong rừng 
Simsapa, cũng như từ bức thông điệp trong vườn Lộc Uyển. Thời Đức 
Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn mạnh rằng không thông hiểu và thực 
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hành Bốn Chân Lý Cao Thượng sẽ khiến chúng ta phải lăn trôi mãi 
trong vòng luân hồi sanh tử. Hành giả nên luôn nhớ rằng “Bốn Chân 
Lý Cao Thượng" được thấy rõ khi chánh niệm và trí tuệ có mặt. 

Không có từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ 
trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người 
ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy 
nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự 
khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vấn đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Nói tóm lại, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang 
lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, 
chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là 
khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự 
cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Qua tu tập, hành 
giả có thể thấy trực tiếp là các hiện tượng danh và sắc, hay thân và 
tâm, đều đau khổ. Tập Đế là sự thật rõ ràng về nguồn gốc của những 
nỗi khổ. Theo giáo lý nhà Phật, tham ái là nguyên nhân của đau khổ. 
Những dục vọng xấu xa nảy nở từ những việc vụn vặt trong gia đình, 
lan ra ngoài xã hội, và nổ lớn thành chiến tranh giữa các chủng tộc, 
giữa các quốc gia, hay giữa những phe nhóm của các quốc gia trên thế 
giới. Ngu si là nguyên nhân của mọi cái khổ (sự ham sống làm cho 
chúng sanh cứ mãi chết đi sống lại, hễ ham sống tất ham vui sướng, 
ham quyền thế, ham tài sản, càng được càng ham). Cứu cánh diệt khổ 
là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống rổi bỏ nó đi, hay 
trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Qua thiển quán, chánh niệm và trí 
tuệ có mặt, hành giả thấy rõ sự chấm dứt khổ đau một khi si mê và các 
phiền não khác đều biến mất. Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là 
thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận 
Bốn Chân Lý Cao Thượng và chịu hành trì Bát Thánh Đạo, người ấy 
sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
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1) Chân Lý Về Khổ: 

Chúng Sanh Có Vô Số Khổ Đau Và Phiên Não: Mọi hiện hữu đều 
có bản chất khổ chứ không mang lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô 
hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, chết khổ, thương yêu mà phải xa lìa 
khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ 
đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, 
hành động, tri thức). Cân nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống 
của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa 
mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ 
đến những vần để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát 
lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Dukkha” 
nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Cả hai 
từ Duhkha (skt) và Dukkha (p) là những từ Bắc Phạn và Nam Phạn có 
nghĩa là “Khổ” hay “Bất toại.” Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế 
của Phật giáo, cho rằng vòng luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi 
những bất toại và đau khổ. Điều này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn 
hữu vô thường, chúng sanh không thể nào tránh được phân ly với cái 
mà họ mong mỏi và bắt buộc phải chịu đựng những thứ không vui. 
Mục đích chính được kể ra trong Phật giáo là khắc phục “khổ đau.” Có 
ba loại khổ đau: 1) khổ khổ, bao gồm những nỗi khổ về thể chất và 
tinh thần; 2) hoại khổ, bao gồm những cảm thọ không đúng đắn về 
hạnh phúc. Gọi là hoại khổ vì vạn hữu đều hư hoại theo thời gian và 
điều này đưa đến khổ đau không hạnh phúc; 3) Hành khổ, nỗi khổ đau 
trong vòng sanh tử, trong đó chúng sanh phải hứng chịu những bất toại 
vì ảnh hưởng của những hành động và phiền não uế nhiễm. 

Đúc Phật Dạy Về Khổ Thánh Đế: Trạng thái khổ não bức bách 
thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào 
đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ). Đức Phật dạy khổ nằm trong 
nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả 
không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp 
nơi nơi. Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô thường là khổ đau vì vô 
thường dù không phải là nguyên nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ 
hội cho khổ đau. Vì không hiểu vô thường nên chúng ta tham đắm và 
bám víu vào những đối tượng với hy vọng là chúng sẽ thường còn, 
hoặc chúng sẽ mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì không chịu hiểu rằng 
tuổi xuân, sức khỏe và đời sống tự nó cũng vô thường nên chúng ta 
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tham đắm và bám víu vào chúng. Chúng ta bám víu một cách tuyệt 
vọng vào tuổi xuân và cố gắng kéo dài đời sống, nhưng chắc chắn một 
ngày nào đó chúng ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc này xãy đến, vô thường 
chính là nhân tố tạo cơ hội cho khổ đau phiền não vậy. 

Trên hết giáo Pháp của Đức Phật đưa ra một giải pháp đối với vấn 
để căn bản về thân phận con người. Theo Phật giáo, kiếp sống con 
người được nhận ra bởi sự kiện là không có điều gì trường tổn vĩnh 
viễn: không có hạnh phúc nào sẽ vững bển mãi mãi dù có bất cứ điều 
gì khác đi nữa, cũng sẽ luôn luôn đau khổ và chia ha. Bước đầu tiên 
trên con đường của Phật giáo để đi đến giác ngộ là phải nhận chân ra 
điều này như là vấn để quan trọng nhất của kiếp người, để thấy rằng 
tất cả đều là khổ. Tuy nhiên, đây không phải là một sự kiện bi quan, 
bởi vì trong khi nhận biết sự hiện diện khắp nơi của “khổ, Phật giáo 
đưa ra một giải pháp trong hình thức Con Đường Dẫn Đến Sự Diệt 
Khổ. Chính Đức Phật mô tả đặc điểm giáo pháp của Ngài bằng cách 
nói “Như Lai chỉ dạy về 'Khổ' và sự 'Diệt Khổ".” Người ta có thể cảm 
nhận “khổ' theo ba hình thức. Thứ nhất là sự đau khổ bình thường, nó 
tác động đến con người khi cơ thể bị đau đớn. Sự đau khổ bình thường 
cũng là sự đau đớn tinh thần: đó là sự đau khổ khi không đạt được điều 
mà người ta ham muốn, hoặc buồn bả do sự xa cách những người thân 
yêu hay những điều thú vị. Nó cũng là những nỗi khổ đau khi người ta 
phải đối mặt với sanh, lão, bệnh, tử. Theo căn bản, dù bất cứ loại hạnh 
phúc nào chúng ta cũng nên có sự hiểu biết rằng bất cứ khi nào có 
niềm vui thú hoặc thỏa thích, thì sẽ không có sự lâu dài. Không sớm thì 
muộn những thăng trầm của cuộc sống sẽ đưa lại sự thay đổi. Có một 
câu tục ngữ Phật giáo nói rằng ngay cả tiếng cười cũng có sự khổ đau 
trong đó, bởi vì tất cả tiếng cười đều vô thường. Tính không bển vững 
nằm ở sự khổ thứ nhì, nó là sự bất mãn phát sanh từ tính thay đổi. 
Người ta dường như cho rằng chỉ có cái chết mới có thể mang lại sự 
diệt khổ, nhưng thực tế thì cái chết cũng là một hình thức của đau khổ. 
Theo triết lý nhà Phật, vũ trụ vượt xa hơn thế giới vật chất gần gũi có 
thể nhận thức bằng cảm giác, và sự chết chỉ là một phần của chu kỳ 
sinh tử luân hồi bất tận. Bản thân của sự chết là không còn thở bởi vì 
những hành động có những kết quả trong đời sống tương lai, vượt xa 
hơn sự chết, giống như những hành động từ kiếp quá khứ đã ảnh hưởng 
đến hiện tại. Loại khổ thứ ba là mối liên kết cố hữu của những việc 
làm và những hành động vượt quá cảm nhận và sức tưởng tượng của 
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con người. Trong ý nghĩa này “khổ” áp dụng cho toàn thể vạn vật và 
những chúng sanh không tưởng, con người, chư thiên, thú vật hoặc ma 
quỷ đều không thể tránh khỏi “khổ”. Như vậy “khổ” không chỉ để cập 
đến cái khổ hàng ngày mà có thể cho toàn thể thế giới vô tận và 
dường như những hình thức của sự khổ bất tận. Không có một sự giải 
thích đơn giản nào có thể diễn tả tầm quan trọng của nó. Mục tiêu của 
Phật giáo là sự đoạn diệt toàn bộ và kết thúc mọi hình thức của 'khổ” 
và từ đó đạt được Niết Bàn, diệt tận gốc tham, sân, si là những mấu 
chốt trói buộc vòng sanh tử luân hồi. Theo Phật giáo, Đức Phật và 
những ai đạt được giác ngộ đều không còn phải chịu 'khổ" nữa, bởi vì 
nói một cách chính xác họ không còn là “người' hoặc cũng không còn 
'bị cuốn” trong vòng luân hồi sanh tử nữa: họ sẽ không bao giờ tái 
sanh. “Khổ” biểu thị vũ trụ như là một khối trọn vẹn, những phần nổi 
trội của nó biến đổi trong “những cõi sống.” Trong cõi sắc giới, ở đó 
những vị đại phạm thiên cư trú, ở đó ít có sự khổ hơn ở cõi dục giới 
của loài người, các vị trời và các chúng sanh khác ít sinh sống hơn. 
Giống như Đức Phật khi Ngài đi trên trái đất, Ngài có thể đi vào cõi 
Dục Giới, như vậy con người cũng có thể đi vào cõi Sắc Giới. Thông 
thường sự kiện này được đạt tới trong thiển định, qua nhiều giai đoạn 
an chỉ định khác nhau. Hình thức đặc trưng của khổ trong tình huống 
này là vô thường, được tạo nên bởi sự việc hành giả không có khả 
năng để duy trì trạng thái nhập định vĩnh viễn. Để đạt được trạng thái 
hạnh phúc vĩnh cửu hơn, một người phải nỗ lực hơn để hiểu được tiến 
trình chi phối sự chuyển động trong vũ trụ là một khối trọn vẹn, đó là 
tái sinh và nghiệp và bằng cách nào đó chúng có thể bị tác động. 

Đức Phật dạy khổ nằm trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao 
trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không gian, và khổ chi phối cả 
phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. Chính vì biết khổ nằm 
trong nhân nên các vị Bồ Tát sợ nhân chúng sanh sợ quả, nghĩa là 
chúng sanh vì mê mờ nên chỉ khi nào quả khổ tới mới lo sợ, khi đang 
gây nhân khổ thì lại không nhận thấy, mà vẫn cứ thản nhiên như 
không, nhiều khi lại cho là vui sướng. Khổ nằm trong quả có nghĩa là 
gây nhân nào gặt quả nấy, đó là định luật tự nhiên, thế nhưng trên đời 
có ít người công nhận như vậy, ngược lại còn than trời trách đất cho 
những bất hạnh của họ. Khổ bao trùm cả thời gian có nghĩa là từ vô thỉ 
đến nay, cái khổ của chúng sanh chưa bao giờ dứt, đây là một phần 
của định luật nhân quả luân hồi (cứ nhân tạo quả, rồi trong quả có 
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nhân, cứ thế mãi không bao giờ ngừng nghỉ). Khổ bao trùm cả không 
gian có nghĩa là ở đâu có vô minhthì ở đó có khổ. Vô minh không 
những chỉ bao trùm trong thế giới nầy mà nó còn trùm khắp vô lượng 
thế giới. Khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh có nghĩa là chúng sanh ở địa 
ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la phải khổ sở vô cùng. Loài người bị 
tham sân si chi phối cũng bị lặn ngụp trong biển khổ. Chư Thiên cũng 
không tránh được khổ vì ngũ suy tướng hiện. Cho đến các hàng Thánh 
Tu Đà Hoàn, Tư Đà Hàm, A Na Hàm, Thanh Văn, Duyên Giác, vân 
vân, vì còn mê pháp, nên không tránh khỏi nỗi khổ biến dịch sinh tử. 
Xem thế nỗi khổ lớn lao vô cùng. Riêng chỉ các vị Bồ Tát nhờ lòng đại 
bi, thường ra vào sinh tử, lấy pháp lục độ để cứu độ chúng sanh, mà 
vẫn ở trong Niết Bàn tự tại. 


2) Chân Lý Về Sự Vân Tập Khổ: 

Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Tập Thánh Đế: Chân lý về Tập hay 
Tập Thánh Đế là chân đế thứ hai trong Tứ Diệu Đế, sự thật về nguyên 
nhân gây ra đau khổ là do nơi dục vọng và nghiệp quả của nó. Tập 
Thánh Đế hay sự thật về nguyên nhân gây ra đau khổ là do nơi dục 
vọng và nghiệp quả của nó; sự tích lũy ý nghĩ, tình cảm, việc làm và 
những dục vọng trong quá khứ; những ấn tượng của bất cứ hành động 
và kinh nghiệm quá khứ được ghi lại trong tâm chúng ta một cách vô ý 
thức; những tri giác quá khứ mà trong hiện tại chúng ta hồi tưởng lại; 
kiến thức quá khứ được lưu trữ trong ký ức; những chất chồng của 
nghiệp, thiện và bất thiện từ những thói quen hay thực tập trong tiền 
kiếp. Sự khởi dậy của tư tưởng, dục vọng, hay ảo tưởng sau khi chúng 
đã được chế ngự. 

Theo Phật giáo, nghiệp không phải là số mệnh hay tiền định; 
nghiệp cũng không phải là một hành động đơn giản, vô ý thức hay vô 
tình. Ngược lại, nó là một hành động cố ý, có ý thức, và được cân nhắc 
kỹ lưỡng. Cũng theo Phật giáo, bất cứ hành động nào cũng sẽ dẫn đến 
kết quả tương ứng như vậy, không có ngoai lệ. Nghĩa là gieo gì gặt 
nấy. Nếu chúng ta tạo nghiệp thiện, chúng ta sẽ gặt quả lành. Nếu 
chúng ta tạo ác nghiệp, chúng ta sẽ lãnh quả dữ. Phật tử chân thuần 
nên cố gắng thông hiểu luật về nghiệp. Một khi chúng ta hiểu rằng 
trong đời sống nầy mỗi hành động đều có một phản ứng tương ứng và 
cân bằng, một khi chúng ta hiểu rằng chúng ta sẽ gánh chịu hậu quả 
của hành động mình làm, chúng ta sẽ cố gắng kểm chế tạo tác những 
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điều bất thiện. Nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt giống 
được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây trái. Khi 
thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì nghiệp là 
hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Theo Phật giáo, 
mỗi hành động đều phát sanh một hậu quả. Vì thế khi nói về “Nghiệp” 
tức là nói về luật “Nhân Quả.” Chừng nào chúng ta chưa chấm dứt tạo 
nghiệp, chừng đó chưa có sự chấm dứt về kết quả của hành động. 
Trong cuộc sống của xã hội hôm nay, khó lòng mà chúng ta có thể 
chấm dứt tạo nghiệp. Tuy nhiên, nếu phải tạo nghiệp chúng ta nên vô 
cùng cẩn trọng về những hành động của mình để được hậu quả tốt mà 
thôi. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời cao đẹp, các 
con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những hoạt động nơi 
thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt động nầy làm hại cả ta lẫn 
người.” Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. Giống lành sanh 
cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả tệ là chuyện tất 
nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta ta hiểu rõ ràng và hành trì tỉnh 
chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta không thể nào 
kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao ước đâu. Theo 
Phật Pháp thì không có thiên thân quỷ vật nào có thể áp đặt sức mạnh 
lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng cuộc sống theo 
cách mình muốn. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng “Nghiệp” lúc 
nào cũng rất công bằng. Nghiệp tự nó chẳng thương mà cũng chẳng 
ghét, chẳng thưởng chẳng phạt. Nghiệp và Quả Báo chỉ đơn giản là 
định luật của Nguyên nhân và Hậu quả mà thôi. Nếu chúng ta tích tụ 
thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng vui, chứ không có 
ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược lại, nếu chúng ta gây 
tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả vẫn phải là đắng cay 
đau khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng ta. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải tạo nghiệp tốt. 
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Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, hiện tại và tương lai 
của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của người ấy. Để có thể 
hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh nghiệm và hành 
động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, chúng ta cần nhìn 
lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. Theo triết học Phật 
giáo về “thức”, trường phái Duy Thức Học, có tám thức. Có năm thức 
về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức này gây 
nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý thức, với 
khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các trần và 
quan niệm. Thức thứ bảy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự biết 
mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay cả 
những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang ngủ 
say, thì thức thứ bảy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chúng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chủng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 


438 


thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiễu trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cả năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 
có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có day: “Gieo ý nghĩ, tại hành động; gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 


3) Chân Lý Về Diệt Khổ: 

Chân lý diệt khổ hay Diệt Thánh Đế, đế thứ ba trong Tứ Diệu Đế. 
Cứu cánh diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống 
rồi bỏ nó đi, hay trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Diệt Thánh Đế là 
con đường cao thượng của sự thấy biết chân lý. Diệt Thánh Đế là con 
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đường cao thượng của sự thấy được chân lý chấm dứt luân hồi sanh tử, 
như các bậc Thanh Văn và Sơ Địa Bồ Tát (bậc đã thấy được chân lý). 
Diệt Thánh Đế Là Chân Lý Loại Trừ Khổ Đau Trong Nhà Phật: 
Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ đau không phải là bản chất 
cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau khởi lên từ vô minh hay 
những quan niệm sai lầm, một khi chúng ta nhận chân được tánh không 
hay thực tướng của vạn hữu thì vô minh hay quan niệm sai lầm không 
còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như khi chúng ta bật đèn lên trong 
một căn phòng tối; một khi đèn được bật sáng lên, thì bóng tối biến 
mất. Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có thể tẩy sạch vô minh và 
những trạng thái nhiễu loạn trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. 
Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi dấu vế nghiệp lực đã 
và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến cho sức mạnh của 
những dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo quả báo cho 
chúng ta nữa. Chân lý diệt khổ, đế thứ ba trong Tứ Diệu Đế. Cứu cánh 
diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống rồi bỏ nó 
đi, hay trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Phật giáo đặt nền tảng trên 
Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ. Nghĩa là nếu không trì giới thì tâm 
không định, tâm không định thì không phát tuệ. Định ở đây bao gồm 
những kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy 
hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. 
Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với 
Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu 
Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư 
chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. 
Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu được đạo và không 
thực hiện được đời sống lý tưởng. Kiến Đạo có nghĩa là thấy được 
chân lý chấm dứt luân hồi sanh tử, như các bậc Thanh Văn và Sơ Địa 
Bồ Tát. Trong Tứ Diệu Đế, Đạo đế với Bát Thánh Đạo mà Đức Phật 
dạy hàng Thánh giả phải tu tập (chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, 
chánh nghiệp, chánh tinh tấn, chánh niệm, chánh mạng, chánh định). 
Tu Đạo là giai đoạn thứ hai của con đường nầy là con đường tu tập hay 
Tu Đạo theo Thất Giác Chi (trạch pháp, tinh tấn, hỷ, khinh an, niệm, 
định, và xả). Vô Học Đạo có nghĩa là đã hoàn toàn thấu triệt chân lý 
mà không phải học nữa. Hành giả đi đến giai đoạn sau cùng, tức là con 
đường không còn øì để học nữa, Vô Học Đạo. Khi đó kết quả mà hành 
giả hướng đến khi tu tập tứ diệu đế sẽ tự đến. Khi hành giả đạt đến 
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giai đoạn cuối cùng nầy thì trở thành một vị A La Hán. Theo Tiểu 
Thừa, đó là quả vị giác ngộ cao nhất. Nhưng theo Đại Thừa, A La Hán 
chỉ mới giác ngộ được một phần mà thôi. Lý tưởng của đạo Phật là 
hoàn tất đức tính của con người, hay là đưa con người đến Phật quả 
bằng căn bản trí tuệ giới hạnh, đó là nhân cách cao nhất. Đó là những 
đặc điểm của đạo Phật. 

Những Phương Cách Chuyển Hóa “Nội Kết” Nhằm Giảm Thiểu 
Đau Khổ Theo Giáo Thuyết Nhà Phật: Mọi người chúng ta ai cũng có 
nội kết cần phải được chăm sóc. Với sự tu tập thiển định chúng ta có 
thể tháo gỡ được nội kết và đạt được sự chuyển hóa. Trong tâm thức 
của chúng ta có những khối của niềm đau khổ, giận hờn, và bực bội 
khó chịu, gọi là nội kết. Chúng cũng được gọi là những nút thắt, hay 
những giây quấn hay phiền trược bởi vì chúng trói buộc chúng ta và 
làm cẩn trở sự tự do của chúng ta. Sau một thời gian dài, nội kết càng 
trở nên khó khăn cho chúng ta chuyển hóa hay tháo gỡ, chúng ta có 
thể dễ dàng bị mắc kẹt trong khối nội kết này. Không phải nội kết nào 
cũng khó chịu. Có những nội kết êm ái nhưng nội kết êm ái cũng có 
thể gây nên đau khổ. Khi thấy, nghe, hoặc thưởng thức những øì chúng 
ta thích, sự ưa thích đó sẽ trở thành một nội kết. Khi những gì chúng ta 
ưa thích không còn nữa, chúng ta sẽ thèm nhớ và đi tìm. Chúng ta để 
nhiều thì giờ và tâm lực để tìm hưởng lại những khoái lạc đó. Càng 
ngày chúng ta càng khao khát. Chúng ta sẽ bị sức mạnh của nội kết 
thúc đẩy, chế ngự và cướp mất tự do của chúng ta. Khi một người nào 
đó sỉ nhục chúng ta, hay làm việc gì đó không tử tế với chúng ta thì nội 
kết sẽ kết tụ trong tâm thức của chúng ta. Nếu chúng ta không biết 
cách tháo gỡ những nội kết này và chuyển hóa chúng, thì chúng sẽ 
nằm trong tâm thức chúng ta rất lâu. Sau đó có ai lại nói hay làm 
những chuyện tương tự như vậy với chúng ta thì những nút thắt ấy sẽ 
lớn mạnh hơn. Nội kết hay khối đau nhức trong chúng ta, có năng lực 
thúc đẩy và ép buộc chúng trong cách chúng ta hành xử. Tình yêu là 
một nội kết rất lớn. Khi yêu bạn chỉ còn nghĩ tới người bạn yêu. Bạn 
không còn sự tự do. Bạn không làm được gì cả, bạn không học hành 
được, không làm việc được, và không thể thưởng thức cảnh đẹp tự 
nhiên quanh bạn. Bạn chỉ còn nghĩ tới đối tượng tình yêu của bạn. Vì 
thế mà tình yêu có thể là một khối nội kết rất lớn. Dễ chịu hay không 
dễ chịu, cả hai thứ nội kết này đều làm chúng ta mất tự do. Vì vậy cho 
nên chúng ta phải cẩn thận bảo vệ không cho nội kết bắt rễ trong 
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chúng ta. Ma túy, rượu và thuốc lá có thể tạo nên nội kết trong thân. 
Và sân hận, thèm khát, ganh ty, và thất vọng có thể tạo nên nội kết 
trong tâm của chúng ta. Sân hận là một nội kết, và vì nó gây khổ đau 
cho nên chúng ta phải tìm cách diệt trừ nó. Các nhà tâm lý học thích 
dùng từ “tống khứ nó ra khỏi cơ thể chúng ta.” Là Phật tử, bạn nên tạo 
năng lượng của chánh niệm và chăm sóc tử tế sân hận mỗi khi nó hiện 
đến qua tu tập thiển định. Chánh niệm không bao giờ đánh phá sân 
hận hay tuyệt vọng. Chánh niệm chỉ có mặt để nhận diện. Chánh niệm 
về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái đó trong hiện tại. Chánh 
niệm là khả năng biết được những gì đang xảy ra trong hiện tại. Theo 
Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” cách tốt nhất để 
tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào tôi biết sân hận phát khởi trong 
tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của tôi.” Đây không phải là bức 
chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận diện. Một khi chúng ta 
nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm sóc một cách tử tế hay 
ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. Chánh niệm nhận diện và 
chấp nhận sự có mặt của cơn giận. Chánh niệm cũng như người anh cả, 
không bức chế hay đàn áp đứa em đau khổ. Chánh niệm chỉ nói: “Em 
thân yêu, có anh đây sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp đứa em của 
bạn vào lòng và an ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của chúng ta. 
Cơn giận của chúng ta chính là chúng ta, và từ bi cũng chính là chúng 
ta. Thiền tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, thiển tập là 
phương pháp ôm ấp và chuyển hóa, chứ không phải là đánh phá. Khi 
cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng ta phải bắt đầu thực tập hơi 
thở chánh niệm ngay tức khắc. “Thở vào tôi biết cơn giận đang có 
trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận của tôi.” Nếu bạn không biết 
cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm sao bạn có thể chăm sóc người 
khác với tâm từ bi cho được? Khi cơn giận nổi dậy, hãy tiếp tục thực 
tập hơi thở chánh niệm, bước chân chánh niệm để chế tác năng lượng 
chánh niệm. Chúng ta tiếp tục nâng niu năng lượng của cơn giận trong 
chúng ta. Cơn giận có thể sẽ kéo dài một thời gian, nhưng chúng ta sẽ 
được an toàn, bởi vì Đức Phật đang có mặt trong chúng ta, giúp chúng 
ta chăm sóc cơn giận. Năng lượng của chánh niệm là năng lượng của 
Phật. Khi thực tập hơi thở chánh niệm và ôm ấp cơn giận chúng ta 
đang được Phật bảo hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật đang ôm ấp 
chúng ta và cơn giận của chúng ta trong từ bi vô lượng. 
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4) Chân Lý Về Con Đường Diệt Khổ: 

Chân lý về Đạo hay Đạo Thánh Đế là chân lý thứ tư trong Tứ 
Thánh Đế, là chân lý diệt khổ, là Bát Thánh Đạo. Chân lý về con 
đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: 
“Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, 
người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” Đạo Thánh Đế bao 
gồm những con đường Thánh sau đây: Bát Thánh Đạo, Thất Bồ Đề 
Phân, Tứ Chánh Cần, Tứ Như Ý Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Tứ Nhiếp 
Pháp, Tứ Vô Lượng Tâm, và Tứ Niệm Xứ. Để kết luận, chân lý của sự 
diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất 
cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy 
sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” Trong kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Hão huyền mà tưởng là chơn thật, chơn thật lại thấy là phi 
chơn, cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế không thể nào đạt đến 
chơn thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi chơn biết là phi chơn, 
cứ tư duy một cách đúng đắn, người như thế mới thật chứng được chơn 
thật (12).” 


Buddhists Should Thoroughly Understand 
The Four Noble Truths in Buddhism 


L An Overview 0ƒ the Four Noble Truths im the Ftrst Sermon: 
In the Deer Park, Benares, at first the Buddha was I1gnored by the 
five brothers of Kaundinya, but as the Buddha approached them, they 
felt that there was something very speclal about him, so they 
automatically stood up as He drew near. Then the five men, with øreat 
respect, invited the Buddha to teach them what He has enlightened. So, 
the Buddha delivered His First Teaching: Turning the Wheel of the 
Dharma. He began to preach: “O monk! You must know that there are 
Four Noble Truths. The firsf ¡s the Noble Truth oƒ Sujffering: LIÍ€ 1S 
filled with the miseries and afflictions of old age, sickness, unhappIness 
and death. People chase after pleasure but find only pain. Even when 
they do find something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s 
there any real satisfaction or perfect peace. The second ¡s the Noble 
Truth oƒ the Cause oƒ Suffering: When our mind 1s filled with greed and 
desire and wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 
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I$ the Noble Truth oƒ the End oƒ Suffering: When we remove all 
craving, desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings will 
come to an end. We shall experilence undescribable happiness. An 
nally, the ƒourth is the Noble Truth oƒ the Path: The Path that helps us 
reach the ultimate wisdom.” 

Since then, the Buddha spread the seeds of Bodhi far and wide. 
Specifically after the time the Buddha met with Yasas and preached to 
him the teachings of Buddhism, Yasas and fifty friends of his 
1ummediately donned the yellow robe and followed Him. They were the 
first large group of Sangha to take vows ripht after the Buddha's 
enlightenment. Henceforth, the Buddha and His Sangha started his 
preaching mission. Õn one occasion, while In his way to Magadha, a 
kingdom 1n central India at the time, the Buddha called on Uruvilva- 
Kasyapa, the leader of the fire-worshipping cult and asked for lodging. 
Uruvilva-Kasyapa showed the Buddha a stone hut and warned that 
Iinside the hut there was a poIsonous dragon that always appeared In 
the middhle of the night to devour human beings. So, not be regret If 
the Sangha of the Buddha chose to stay there and were eaten up. 
However, the Buddha and his new Sangha still decided to enter the 
stone hut and sat calmly In a crossed-legs posture. By midnight, the 
poIlsonous dragon appeared, showed 1ts Jaws widely and clutched 1s 
sharp claws, but 1t could neither harm the Buddha nor the new Sangha. 
The following day, beyond the prediction of Uruvilva-Kasyapa and his 
followers, the Buddha and his new Sangha were still safe and sound In 
that stone hut. So Uruvilva Kasyapa and his followers went from 
exfreme surprise to admiration. So, Uruvilva Kasyapa came to consult 
the Buddha about the methods of correct practices. After hearing the 
wonderful Dharma from the Buddha In his ever convincing tone and his 
virtuous manner, Uruvilva Kasyapa was now tofally convinced. He 
then determined to give up what he had practiced In the past and led 
his five hundred disciples to take refuge In the Buddha. After the 
Buddha converted Uruvilva Kasyapa and his five hundred followers, he 
also preached to them the Four Noble Truths. All of them was filled 
with Joys of the Dharma and found that they were very lucky to have 
the Buddha s help to get rid of the evils, to receive the good, and come 
to tread on the right path. After that, Uruvilva Kasyapa met his two 
brothers and gave them the account of how he was converted. The two 
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brother also agree to attend the Buddha's preaching and finally took 
refuge In the Buddha. It should be reminded that the two brothers of 
Uruvilva Kasyapa also had five hundred followers. So In a very short 
period of time, the new Sangha of the Buddha already had more than 
one thousand people. All of them followed the Buddha to return to 
Mount Vulture Peak in Rajagrha. For the whole Sangha only walked, 
this long procession of Monks on the move caught the attention of the 
entire Kingdom og Magadha. 

In his preachings, the Buddha always reminded that Buddhists 
always need two ways of education: the first way 1s secular education 
and the second one 1s religious education. These fwo wWays are 
considered as the two wings for a bird. Without two wings, no bird can 
fly. Similarly, without these two ways of education, Buddhists would 
lead to a poor and obscure life, not only in the secular world but also In 
the spiritual life. Secular education wIll help us with an approprlate 
profession to support our family while religious education wIll help us 
lead a true happy life. As a matter of fact, religlous education 1s 
extremely necessary, for It teaches us how to think and act In order to 
be good and happy. Besides, 1t also helps us love and understand the 
meaning of life so that we are able to adjust ourselves to 1†s laws In any 
Circumstances. Afier experlencing sIX years In ascetiC pracfices, the 
Buddha advised his followers to follow the middle path. He taught: 
“Buddhists should always make best use of their secular life while 
cultivating the path of true happiness in this world and hereafter.” 

According to The Agama Sutra, In 49 years of preaching the 
Dharma, the Buddha declared explicitely that He did preach only on 
Suffering and the End of Suffering, and nothing else. He exhorted HiIs 
disciples to go forth to preach the Dharma and to explain the holy life 
for the welfare of the many, for the happiness of the many, out of 
compassion for the world, for the advantage, for the happiness of the 
deitles and human beings. The Buddha made 1t very clear that His 
purpose 1n preaching the Dharma was not to quarrel with other 
religIous leaders or to compete with antagonistic doctrines. There 1s no 
quarrel in His preaching. He Just shows the way to enlightenment and 
liberation from all sufferings and afflictions. The Buddha 1s always 
filed with love and compassion for all living beings. Even when He 
takes a rest, He still wants to spread His love and compassion to other 
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beiIngs. His preaching 1s only performed out of compassion and love for 
the world. There are over 150 Buddhist sutras, all of them are talking 
about the danger of mortalilty, so to preach others about Buddhaˆs 
teachings with the hope that they will eventually understand and be 
able to escape the cycle of births and deaths. 


II. Meanings & Content oƒ the Four Noble Truths: 

The four Noble Truths, a fundamental doctrine of Buddhism which 
clarifles the cause of suffering and the way to emancipation. 
Sakyamumi Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths in 
the Deer Park in Sarnath during his first sermon affter attaining 
Buddhahood. The Buddha organized these Ideas Into the Fourfold 
Truth as follows: “LIÍe consists entirely of suffering; suffering has 
causes; the causes of suffering can be extinguished; and there exIsts a 
way fo extinguish the cause.” Four Noble Truths are four of the most 
fundamenrtal Buddhist theoriles. At the time of the Buddha, He always 
stressed that failing to comprehend and practice the Four Noble 'Truths 
have caused us to run on so long in the cycle of birth and death. A 
fundamental doctrine of Buddhism which clarfles the cause of 
suffering and the way to emancipation. Sakyamuni Buddha 1s said to 
have expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath 
during his first sermon after attainng Buddhahood. The Buddha 
organized these Ideas Into the Fourfold Truth as follows: “LIfe consIsts 
enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can 
be extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” Four 
Noble Truths are four of the most fundamental Buddhist theorles. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Ancient 
Path,” in Buddhism, awakening from ignorance to full knowledge 
always Iimplles the comprehension of the Four Noble Truths. The 
Enlightened One 1s called the Buddha simply because he understood 
the Truths in their fullness. The whole of his first sermon 1s devoted to 
the formulation of these Truths; for they are the essence of the 
Buddhaˆs teaching. “As the footprint of every creature that walks the 
earth can be contained in an elephant “s footprint, which 1s pre-eminent 
for size, so does the doctrine of the Four Noble Truths embrace all 
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skilful Dhamma, or the entire teaching of the Buddha. In the orIginal 
Pali texts, specifically In the discourses, these Four Noble Truths are 
made clear in detail and In diverse ways. Without a clear Iidea of the 
Truths, one can not know what the Buddha taught for forty-five years. 
To the Buddha the entire teaching 1s Just the understanding of Dukkha, 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, and the 
understanding of the way out of this unsatisfactoriness. The entire 
teaching of the Buddha 1s nothing other than the application of this one 
pñnnciple. Thus, we clearly see that the Buddha discovered the Four 
Noble Truths, and the rest are logical developments and more detailed 
explanations of the Four Noble Truths. This 1s the typical teaching of 
the Buddhas of all ages. The supremacy of the Four Noble Truths In the 
teaching of the Buddha 1s extremely clear from the message of the 
Simsapa rove as from the message of the Deer Park. At the time of 
the Buddha, He always stressed that failing to comprehend and practice 
the Four Noble Truths have caused us to run on so long in the cycle of 
birth and death. Practitioners should always remember that the Four 
Noble Truths are seen at any time when mindfulness and wisdom are 
present. 

There 1s no equivalent translation in English for the word “Dukkha” 
in both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often translated as 
“Suffering”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because 1t connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
difficulties to Iintense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to describe the fact that things are not completely right in our lives 
and could be better. In one word, all existence entails suffering. All 
exIstence 1s characferized by suffering and does not bring satisfaction. 
Through cultivation, Practitioners may see directly that all physical and 
mental phenomena share the characteristic of suffering. Truth of the 
causes of suffering. According to Buddhist tenets, craving or desire 1S 
the cause of suffering. It creates dissension In the family and soclIety 
that degenerates Into war between races, nafions, and øgroups of nations 
1n the world. The truth of the origin of suffering or causes of suffering, 
or 1fs location. All sufferings are caused by Iignorance, which gIves rise 
to craving and illusions (craving or grasping the wrong things), 1.e. 
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craving for life, for pleasure, for power, for wealth; the more he earns, 
the more he wants. There 1s an end to suffering, and this state of no 
suffering 1s called Nirvana. Through meditation, mindfulness and 
wisdom are present, practitioners see clearly suffering will be ceased 
when Ignorance and other afflictions fall away and cease. Regarding 
the practicing of the Eight-fold Noble Truths, the Buddha taught: 
“Whoever accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble 
Path will put an end to births and deaths. 


l1) The Noble Truth 9ƒ Sufƒering: 

Human PBeings Have Numecrous Suƒƒferings and Afjflicfions: All 
exIstence 1s characterized by suffering and does not bring satisfaction. 
When the Buddha described our lives as “Dukkha”, he was referring to 
any and all unsatisfactory conditions. These range from minor 
disappointments, problems and difficulties to intense pain and misery. 
Therefore, Dukkha should be used to describe the fact that things are 
not completely right in our lives and could be better. Both Duhkha (skt) 
or Dukkha (p) are Sanskrit and Pali terms for “suffering” or 
“unsatisfactoriness.” This 1s the first of the four noble truths of 
Buddhism, which holds that cyclic existence 1s characterized by 
unsatisfactoriness or suffering. Thịs 1s related to the idea that since the 
things of the world are transitory, beings are inevitably separated from 
what they desire and forced to endure what 1s unpleasant. The main 
stated goal of Buddhism from 1fs Inception 1s overcoming “duhkha.” 
There are three main types of duhkha: 1) the suffering of misery 
(duhkha-duhkhata), which Iincludes physical and mental sufferings; 2) 
the suffering of change (viparinama-duhkhata), which includes all 
contaminated feelings of happiness. These are called sufferings 
because they are subject to change at any time, which leads to 
unhappiness; and 3) compositional suffering (samskara-duhkhata), the 
suffering endemic to cyclic existence, in which sentient beings are 
prone to the dissatisfaction due to being under the ¡influence of 
confaminated actions and afflictions. 

The Buddha 's Teachings on the Noble Truth oƒ Sufƒferings: The 
Buddha teaches that suffering Is everywhere, suffering 1s already 
enclosed In the cause, suffering from the effect, suffering throughout 
time, suffering pervades space, and suffering governs both normal 
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people and saint. The Buddha said that whatever 1s Impermanent 1s 
suffering because although impermanence 1s not a cause for suffering, 
I{ Ccreafes Occasions for suffering. For not understanding of 
1mpermanence, we crave and cling to obJects in the hope that they may 
be permanent, that they may yeild permanent happiness. Falling to 
understand that youth, health, and life 1tself are impermanent, we crave 
them and cling to them. We desperately hold onfo our youth and try to 
prolong our life, yet because they are Impermanent by nature, they 
keep changing rapidly and we wIll surely one day become old and sick. 
When this occurs, Iimpermanence 1s the main agent which creates 
OCcasions for suffering. 

The Buddha”s teaching on suffering, above all, offers a solution to 
the fundamental problem of the human condition. According to 
Buddhism, human existence 1s distinguished by the fact that nothing 1s 
permanent: no happiness wIll last forever, and whatever else there 1s, 
there will always be suffering and death. The first step 1n the Buddhist 
path to awakening 1s to recognize this as the foremost problem of 
human existence, to see that all is duhkha. However, this 1S not a 
pessimistic observation, because while acknowledging the ubiqulty of 
duhkha, Buddhism offers a solution In the form of the Path Leading to 
the Cessation of Duhkha. The Buddha himself characterized his 
teaching by saying: “I teach only Duhkha and the cessation of duhkha.” 
Duhkha can be experienced in three ways. The first Is simply the 
ordinary suffering that affects people when the body Is In pain. 
Ordinary suffering 1s also mental paIn: it 1s the grIef of not getting what 
one wants or the distress caused by separation from loved ones or from 
pleasant conditions. It 1s also the many other painful situations that one 
inevifably encounters by virtue of being born, ageing and dying. 
Underlying any happiness 1s the knowledge that whenever there 1s 
pleasure or deligpht, it wIll not be permanent. Sooner or later the 
vicissitudes of life will bring about a change. There 1s a Buddhist 
saying that even In laughter there 1s “duhkha,” because all laughter 1s 
Iimpermanent. This instability underlies the second kind of duhkha, 
which 1s dissatisfaction arising from change. It might seem that only 
death can bring about the cessation of suffering, but in fact death 1s also 
a form of suffering. In Buddhism the cosmos extends far beyond the 
Iimmediate physical world perceptible by the senses, and death 1s 
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merely part of the endless cycle of rebirth. Death In i1tself offers no 
respIte because actions have consequences 1n future lives far beyond 
death, Just as deeds from previous lives have affected the present. The 
third kind of suffering 1s the Inherent interconnectedness of acflons and 
deeds, which exceeds human vision and experlence. In this sense, 
suffering applies to the universe In 1fs totality, and no imaginable 
beings, humans, gods, demons, animals or hell beings, are exempt from 
If. Suffering thus refers not only to everyday suffering but also to the 
whole Infinte world of possible and seemingly endless forms of 
suffering. No simple translation can capture 1s full sipnificance. The 
goal of Buddhism 1s the complete and final cessation of every form of 
duhkha, and thereby the attainment of nrvana, the eradication of 
greed, hatred and delusion, which ties beings to the cycle of rebirth. 
Accordingly, Buddhas and those who reach enlightenment do not 
experience duhkha, because sfrictly speaking they are not “beings”, 
nor do they “roll” in the samsara: they will never again be reborn. 
Duhkha characterizes the cosmos as a whole, but I1ts predominance 
Varles among the different “spheres of existence.” In the world of Pure 
Form, where the great gods dwell, there 1s less suffering than in the 
world of Sense-Desire, inhabited by lesser gods, humans and other 
beiIngs. Just the Buddha when he walked the earth could enter the 
World of the Sense-Desire, so too can humans enter the World of Pure 
Form. Thịs 1s ordinarily accomplished in meditation, through different 
kinds of absorptions (dhyana). The characteristic form of suffering In 
this situation 1s impermanence, caused by the meditator”s Inability to 
remain eternally In trance. To attain more abiding happiness, an 
individual must strive to understand the processes that govern 
movement In the cosmos as a whole, namely, rebirth and karma, and 
how they can be affected. 

The Buddha teaches that suffering Is everywhere, suffering Is 
already enclosed in the cause, suffering from the effect, suffering 
throughout time, suffering pervades space, and suffering governs both 
philistine (normal people) and saint. Knowing that suffering 1s already 
enclosed In the cause, so the Bodhisattva fears the cause; while the 
phiÏistine (normal people) fears the effect. In fact, human beings do not 
care about the cause when doing what they want. They only fear when 
they have to suffer from their wrong-doings. Suffering from the effect 
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means that we always reap what we have sown. This 1s a natural law, 
but some people do not know 1f; instead they blame God or deities for 
their misfortune. Suffering throughout time means that humankind has 
suffered from time Iimmemorial tiÌl now, because suffering never 
ceases; 1f Is part of the law of causality. Suffering throughout space 
means that suffering goes together with Ignorance. Since Ignorance 1s 
everywhere, In this world as well as in the innumerable other worlds, 
sufering also follows 1t. Suffering governs both philistine and saint 
means those people who are damned In Hell, in the realm of the 
starved ghosts, the animals, and Asura undergo all kinds of suffering. 
Human beings driven by greed, anger, and ignorance are condemned to 
suffer. Deities, when their bliss 1s over, suffer from their decay body. 
All saints of Hinayana school, except the Arhats, including the Stream 
Enterer, the Once-Returner, the Non-Returner who are still infatuated 
with therr so-called attainment, are subJect to the suffering from the 
cycle of bith and death. Only the Bodhisattvas are exempt from 
suffering since they voluntarily engage themselves In the cycle in order 
to save people with their six Noble Paramita Saving Devices. 


2) The Noble Truth oƒ Accurnulation 0ƒ Suƒƒfering: 

Overview and Meanings oƒ the Noble Truth oƒ Cause 0ƒ SHƒƒferings: 
The second of the four dogmas, the truth of the cause of suffering that 
the cause of suffering lies in passions and thetr resultant karma. The 
truth of the cause of suffering, that the cause of suffering lies In 
passions and their resultant karma; the accumulation of the past 
thoughts, affections, deeds, and passions; the Impression of any past 
action or eXperience remaining unconsciously in the mind; the present 
COnscilousness of past perceptions; past knowledge derived from 
memory; good or evil karma from habits or practice In a former 
exIstence (the force of habit), or the uprIsing or recurrence of thoughts, 
passions or delusions after the passion or delusion has 1tself been 
overcome, the remainder or remaining Influence of illusion. 

According to Buddhism, a “karma” 1s not a fate or a destiny; 
neither 1s 1t a simple, unconscious, and involuntary action. Ôn the 
contrary, 1t 1s an intentional, consclious, deliberate, and willful action. 
Also according to Buddhism, any actions will lead to similar results 
without any exception. lf 1s to say, “As one sows, so shall one reap.” 
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According to one”s action, so shall be the fruit. If we do a wholesome 
action, we wIll get a wholesome fruit. IÝ we do an unwholesome action, 
we will get an unwholesome result. Devout Buddhists should try to 
understand the law of karma. Once we understand that in our own life 
every action will have a similar and equal reaction, and once we 
understand that we will experlence the effect of that action, we will 
refrain from committing unwholesome deeds. Karma 1s a product of 
body, speech and mind; while recompense 1s a product or result of 
karma. Karma 1s like a seed sown, and recompense 1s like a tree øgrown 
with fruits. When the body does good things, the mouth speaks good 
words, the mind thinks of good 1deas, then the karma 1s a good seed. In 
the contrary, the karma 1s an evil seed. According to the Buddhist 
doctrines, every acflon produces an effect and 1t Is a cause first and 
effect afterwards. We therefore speak of “Karma” as the “Law of 
Cause and Effect.” There 1s no end to the result of an action 1f there 1s 
no end to the Karma. LIfe in nowadays socIety, It 1s extremely difficult 
for us not to create any karma; however, we should be very careful 
about our actlons, so that their effect will be only good. Thus the 
Buddha taught: “To lead a good life, you Buddhists should make every 
effortf to control the activities of your body, speech, and mind. Do not 
let these activitles hurt you and others.” Recompense corresponds 
Karma without any exception. Naturally, good seed will produce a 
healthy tree and delicious fruits, while bad seed gIves worse tree and 
fruits. Therefore, unless we clearly understand and diligently cultivate 
the laws of cause and effect, or karma and result, we cannot controÏ our 
lives and experlence a life the way we wish to. According to the 
Buddha-Dharma, no gods, nor heavenly deities, nor demons can assert 
their powers on us, we are totally free to build our lives the way we 
wish. According to Buddhist doctrines, karma 1s always Just. It neither 
loves nor hates, neither rewards nor punishes. Karma and Recompense 
1s sinply the Law of Cause and Effect. IÍ we accumulate good karma, 
the result will surely be happy and Joyous. No demons can harm us. In 
the contrary, IŸ we create evil karma, no matter how much and 
earnestly we pray for help, the result will surely be bitter and painful, 
no øods can save us. 

According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
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result oŸ our own actlons reacting upon us. Our Jjoys and sorrows are the 
effects of which our actlons, both in the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man 1s the creafor of his own life, to enJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
from a pure and calm mind. The law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
transmigration. To understand how such a connection 1s possible 
between the experlences and actions of an Iindividual In successive 
lives, we must take a brlef look at the Buddhist analysis of 
conscIousness. According to the Buddhist philosophy of conscIousness, 
the Vijnanavada School, there are eight kinds of consciousness. The 
first five are the eye, ear, nose, tongue and body consciousnesses. 
These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
compares, and distinguishes the sense-data and ideas. The seventh 
conscIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six Kkinds of 
COnscIousness are not functioning, for example, in deep sleep, the 
seventh consciousness 1s still present, and 1ƒ threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijinana, the 
storehouse-conscIousness. Because this conscIousness 1s so deep, If IS 
very difficult to understand. The alaya-viJnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experiences. Everything we 
see, hear, smell, taste, touch, and do deposifs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil actilons, we wIill become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better đirection, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometimes we know someone who 1s 
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virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his life 1s filled with 
troubles from morning to night. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarlly mature in the same lifeime In which the karma 1s 
originally accumulated. Karma may bring about Its consequences In the 
next life or In succeeding lives. lf a person was øood 1n a previous life, 
he may enJoy happiness and prosperity In this life even though his 
conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtuous now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It 1s like 
planting different kinds of seeds; some will come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experiences are due to karma In 
the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receive the results of our actions done 1n past Ïives as 
well as In the present. And what we reap In the future wIll be the result 
of what we do In the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed tends to react upon that agent. The law of karma 
1s a natural law, and Its operation cannot be suspended by any power of 
a deity. Our action brings about their natural results. Recognizing this, 
Buddhists do not pray to a god for mercy but rather regulate their 
actions to bring them Into harmony with the universal law. If they do 
evil, they try to discover their mistakes and rectify their ways; and If 
they do good, they try to maintain and develop that good. Buddhists 
should not worry about the past, but rather be concerned about what we 
are doing In the present. Instead of running around seeking salvation, 
we should try to sow good seeds In the present and leave the results to 
the law of karma. The theory of karma in Buddhism makes man and no 
one else the architect of his own destiny. From moment to moment we 
are producing and creating our own destiny through our thought, our 
speech and our deeds. Thus the ancient said: “Sow a thought and reap 
an actf; sow an act and reap a habit; sow a habit and reap a character; 
sow a character and reap a destiny.” 
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3) The Noble Truth oƒ the Cessafion 0ƒ Suƒƒering: 

The Truth of the end of suffering (the extinction of suffering), the 
third of the four axIoms (dogmas). There 1s an end to suffering, and this 
state of no suffering 1s called Nirvana. The Darsanamarga or 
Dithimagga 1s the noble path of the I1nsipht of Truth. The 
Darsanamarga or Ditthimagga 1s the noble path or the way or stage Of 
beholding the truth, 1.e. that of the Sravakas and the first stage of 
Bodhisattva (one who has seen the Truth). 

Elhimmnation 0ƒ Suffering Is the Noble Truth oƒ the Cessaion 0ƒ 
SujJering im Buddhism: Suffering can be eliminated because suffering 
1fself isnt the Intrinsic nature of our minds. Since suffering arIses from 
Ipnorance or misconception, once we realize emptiness, or the nafure 
of things as they are, ipnorance or misconception no longer Influences 
us. If's like turning a light on In a dark room, once the light 1s on, the 
darkness vanishes. Similarly, wisdom can help us cleanse Ignorance 
and disturbing attitudes from our minds forever. In addition, wisdom 
cleanses the karmic Imprints currently on our minds, so they won't 
bring results. The Truth of the end of suffering (the extinction of 
suffering), the third of the four axioms (dogmas). There 1s an end to 
suffering, and this state of no suffering 1s called Nirvana. Buddhism 
lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, 
Higher Thought, and Higher Insipht. That 1s to say, without higher 
morals one cannot get higher thought and without higher thought one 
cannot attain higher Insight. Higher thought here comprises the results 
of both analytical Investigaton and meditative Intuition. Buddhism 
further Instructs the aspirants, when they are qualified, in the Threefold 
Way (marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of Life-Ideal 
or No-More Learning. These are three stages to be passed through In 
the study of the Fourfold Truth by the application of the Eightfold 
Noble Path; in the second sfage 1t 1s Iinvestigated more fully and 
actualized by the practice of the Seven Branches of Enlightenment, 
life-culture here again means the results of right meditation; and In the 
last stage the Truth is fully realized In the Path of No-More-Learning. 
In other words, without a right view of life there will be no culture, and 
without proper culture there will be no realization of life. The Path of 
Lie-View means the way or stage of beholding the truth of no 
reincarnation, 1e. that of the Sravakas and the first stage of the 


455 


Bodhisattvas. In the Fourfold Noble Truth, the Path to Enlightenment 
with the Eightfold Noble Path which the Buddha taught to be pursued 
by the Ariya (right view, right thought, right speech, right action, right 
mindfulness, right endeavor, right livelihood, right concentration). The 
Path of Life-Culture (Cultivating the truth) means the next stage of the 
path 1s the Path of Practice and 1s described as the Seven Branches of 
Enliphtenment (thorough Investigation of the Principle, brave effort, 
Joyous thought, peaceful thought, mindfulness, concentration, and 
equanimty). The Path of No-More-Learnng means completely 
comprehending the truth without further study. Practitioners proceed to 
the last stage, 1.e., the Path of No-More-Learning. Then the firm 
conviction that they have realized the Fourfold Truth w1ll present 1tself. 
When the Arniya reaches this stage, he becomes an arhat. According to 
the Hinayanistic view this 1s the perfect state of enliphtenment, but 
according to the Mahayanistic view an arhat 1s thought to be only 
partially enlightened. The purpose of Buddhism 1s to perfect a mans 
"“haracter, or to let him attain Buddhahood on the basis of wIsdom and 
ripgh(t culivation, 1e, the hiphest personalty. Such are the 
characteristics of Buddhism. 


Methods oƒ Tranƒormatiton oƒ “Internal Formations ” to Reduce 
SujJerings According to Buddhist Teachings: Every one of us has 
Iinternal formations that we need to take care of. With the practice of 
medifation we can undo these knots and experlence transformation. In 
Our conscIousness there are blocks of pain, anger, and frustration called 
Iinternal formations. They are also called knots because they tie us up 
and obstruct our freedom. After a while, It become very difficult for us 
to transform, to undo the knots and we cannot ease the consftriction of 
this crystal formation. Not all internal formations are unpleasant. There 
are also pleasant Internal formations, but they still make us suffer. 
When you ftaste, hear, or see something pleasant, then that pleasure 
can become a strong Internal knot. When the obJect of your pleasure 
disappears, you miss 1t and you begin searching for 1t. You spend a lot 
of time and energy trying to experlence 1t again. lf you smoke 
marijuana or drink alcohol, and begin to like it, then it becomes an 
I1nternal formation In your body and In your mind. You cannot get 1t off 
your mind. You will always look for more. The strength of the Internal 
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knot 1s pushing you and controlling you. So Internal formations deprIve 
us Of our freedom. When someone Insults us, or does something unkind 
to us, an In(ernal formation 1s created 1n our conscIousness. If we don't 
know how to undo the Internal knots and transform them, the knots will 
stay there for a long time. And the next time someone says something 
or does something to us of the same nature, that internal formation will 
grow stronger. As knots or blocks oŸ pain in us, our Internal formations 
have the power to push us, to dictate our behavior. Falling in love 1s a 
big Internal formation. Once you are in love, you think only of the 
other person. You are not free anymore. You cannot do anything; you 
cannot study, you cannot work, you cannot enJoy the sunshine or the 
beauty of nature around you. You can think only of the obJect of your 
love. So love can also be a huge Internal knot. Pleasant or unpleasant, 
both kinds of knots take away our liberty. That's why we should guard 
our body and our mind very carefully, to prevent these knots from 
taking root In us. Drugs, alcohol, and tobacco can create Internal 
Íformations In our body. And anger, craving, Jealousy, despair can 
create Internal formations In our mind. Anger 1s an Iinternal formation, 
and since 1t makes us suffer, we try our best to get rid of It. 
PsychologIsts like the expression “getting It out of your system.” As a 
Buddhist, you should generate the energy of mindfulness and take 
øood care of anger every time 1t manifests through meditation practice. 
Mindfulness does not fight anger or despair. Mindfulness 1s there In 
order to recognize. To be mindful of something 1s to recognize that 
something 1s the capacity of being aware of what 1s going on In the 
present moment. According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in 
“Anger,” the best way to to be mindful of anger 1s “when breathing in I 
know that anger has manifested in me; breathing out I[ smile towards 
my anger.” This 1s not an act of suppression or of fighting. Ït 1s an act of 
TecognIizing. Once we recognIze our anger, we are able to take good 
care of 1t or to embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 
Mindfulness recognIzes, 1s aware of Ifs presence, accepts and allows 1t 
to be there. Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress his 
younger brotherˆs suffering. He simply says: “Dear brother, lm here 
for you.” You take your younger brother In your arms and you comfort 
him. This 1s exactly our practice. Qur anger 1s us, and our compassIon 1s 
also us. To meditate does not mean to fight. In Buddhism, the practice 
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of meditation should be the practice of embracing and transforming, not 
of fiphtuing. When anger comes up In us, we should begin to practice 
mindful breathing right away: “Breathing In, I know that anger 1s in me. 
Breathing out, [ am taking good care of my anger. lf you don”t know 
how to treat yourself with compassion, how can you treat another 
person with compassion? When anger arises, continue fo practice 
mindful breathing and mindful walking to generate the energy of 
mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of anger within 
you. Anger may confinue to be there for some time, but you are safe, 
because the Buddha 1s in you, helping you to take good care of your 
anger. The energy of mindfulness 1s the energy of the Buddha. When 
you practice mindful breathing and embracing your anger, you are 
under the protection of the Buddha. There 1s no doubt about 1t: the 
Buddha 1s embracing you and your anger with a lot of compassion. 


4) The Noblc Truth oƒ the Righ( Way of the CessaHon oƒ 

Suƒƒering: 

The path leading to the end (extinction) of suffering, the fourth of 
the four axioms, 1.e. the eightfold noble path.. The truth of the PATH 
that leads to the cessation of suffering (the way of cure). To practice 
the Eight-fold Noble Truths. The Buddha taught: “Whoever accepts the 
four dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put an end to 
births and deaths. The Noble Truth of the Right Way ¡ncludes the 
following Noble Paths: The Eightfold Noble Truth, Seven Bodhi 
Shares, Four Right Efforts, Four Sufficiences, Five Facultes, Flve 
Powers, Four Elements of Popularity, Four Immeasurable Minds, and 
Four Kinds of Mindfulness. In conclusion, the truth of the cessation of 
suffering (the way of cure), the truth of the right way, the way of such 
extinction In practicing the Eight-fold Noble Truths. Buddha taught: 
“Whoever accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble 
Path will put an end to births and deaths. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “In the untruth the foolish see the truth, while the truth 
1s seen as the untruth. Those who harbor such wrong thoughts never 
realize the truth (Dharmapada 11). What is truth regarded as truth, what 
1S unfruth regarded as untruth. Those who harbor such right thoughts 
realize the truth (Dharmapada 12).” 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Người Phật Tử Nên Thông Hiểu 
Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo 


I. Tổng Quan Về Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo: 

Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và khủng khiếp với chính 
mình, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm Ngài những ác tính tự 
nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của con người đã gây 
chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. Đức Phật đã chế 
ngự những ảnh hưởng xấu của thế giới tội lỗi chung quanh Ngài. Như 
một chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường chống lại kẻ thù, 
Đức Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh phục và đạt được 
mục đích của Ngài. Ngài cũng đã tìm thấy những phẩm trợ đạo dẫn tới 
giác ngộ và quả vị Phật. Ba mươi bảy phẩm trợ đạo bao gồm Tứ 
Chánh Cần, Tứ Như Ý Túc, Tứ Niệm Xứ, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Thất Bồ 
Đề Phần và Bát Thánh Đạo. 7 chánh cần là bốn phép siêng năng diệt 
trừ tội ác và phát triển điều thiện. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “nỗ lực.” 
Có bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác và phát triển điều thiện, hay 
bốn phép phát triển xuyên qua tu tập thiển định và giới luật. Trong 
Phật giáo, tinh tấn là năng lực kiên trì, liên tục hướng tâm vào tu tập. 
Ngay cả phàm nhân, một khi chăm chỉ và chịu khó sẽ có khả năng làm 
được những việc kỳ diệu. Phật tử chân thuần sẽ dũng cẩm tinh tấn dấn 
bước vào những khó khăn trên bước đường tu tập với tinh thần vô úy. 
Đặc tính của tinh tấn là sự kiên trì chịu đựng khi đương đầu với khổ 
đau phiển não. Tinh tấn là khả năng để thấy kết quả không ngại gian 
nguy, không sợ khó khăn. Phật tử thuần cần phải luôn dũng cẩm tỉnh 
tấn, sẵn sàng đương đầu với mọi khó khăn. Nếu chúng ta gia tăng tỉnh 
tấn, tâm chúng ta sẽ có đủ sức mạnh để chịu đựng với mọi thử thách. 
Ngoài ra, tinh tấn còn có khả năng làm cho tâm luôn tươi mát và mạnh 
mẽ đầu phẩi đương đầu với bất cứ khó khăn nào. 7 như ý túc hay bốn 
điều nên biết đủ. 7⁄ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiền quán để trụ tâm 
hay bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành 
giác ngộ. Phật giáo Tiểu thừa gọi những phương pháp nây là “nghiệp 
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xứ” (kammatthana), là một trong những phương pháp tư duy phân biệt. 
Ngũ căn là năm yếu tố chính làm phát khởi lên những thiện căn. Ngũ 
căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. 
Ngũ lực là năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được phát triển bằng 
cách củng cố ngũ căn. Như vậy trong Phật giáo, lực là khả năng sử 
dụng các căn để nhận thức rõ về chân lý, chứ không phải là sở kiến 
phàm phu. Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật thứ tám trong 
mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi đến Phật 
quả. Thất giác chỉ là các yếu tố giác ngộ đem lại lợi ích kỳ diệu cho 
hành giả. Một khi các yếu tố nầy được phát triển đây đủ sẽ có năng 
lực chấm dứt khổ đau phiển não. Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử 
của Ngài như vậy. Điều nầy có nghĩa là vòng luân hồi sanh tử tạo bởi 
danh sắc sẽ hoàn toàn dừng nghỉ khi các yếu tố giác ngộ được phát 
triển đầy đủ. Ngoài ra, bẩy yếu tố giác ngộ cũng có công năng tiêu 
diệt những đạo binh ma. Bao lâu những đạo binh ma nầy còn hiện diện 
thì chúng ta vẫn còn bị lẩn quấn trong vòng đau khổ tái sanh. Đức Phật 
và những vị giác ngộ đã phát triển đầy đủ thất giác chi, đã thoát khỏi 
khổ đau trong vòng tam giới (dục giới, sắc giới và vô sắc giới). Bảy 
yếu tố giác ngộ được phát triển tròn đầy sẽ giúp đưa hành giả đến sự 
an lạc của Niết Bàn. Vì vậy mà bảy yếu tố nầy luôn được xem như 
những linh dược, chúng tạo nên sức mạnh cho tâm chịu đựng được mọi 
thăng trầm vinh nhục của cuộc sống. Thêm vào đó, bảy yếu tố giác 
ngộ nầy cũng thường chữa trị được thân và tâm bệnh. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy giác chi hay thất bổ để 
phần. Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: 
Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng tăng 
trưởng: vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau khổ; 
sẽ chứng quả thành Phật. Tuy nhiên, hành giả không nhờ nhìn trời nhìn 
đất mà được giác ngộ. Hành giả cũng không nhờ đọc sách hay học 
kinh điển mà được giác ngộ, cũng không phải nhờ suy nghĩ, không phải 
do mong ước mà sự giác ngộ sẽ bừng sáng trong tâm của hành giả. Có 
những điều kiện cần thiết để đưa hành giả đến giác ngộ. Làm thế nào 
để phát triển những yếu tố này? Muốn phát triển những yếu tố này 
phải tu tập giới, định, tuệ, đức Phật dạy: “Này chư Tỳ Kheo, nếu Tứ 
Niệm Xứ được thực hành với nỗ lực, tính tấn và thường xuyên thì 
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những yếu tố giác ngộ sẽ tự động phát triển đầy đủ.” Tu tập Tứ Niệm 
Xứ không có nghĩa là đơn thuần nghiên cứu, suy nghĩ, hay nghe những 
bài pháp hay bàn luận về Tứ Niệm Xứ. Tứ Niệm Xứ phải được thực 
hành bằng cách quán sát chánh niệm một cách trực tiếp theo 4 phương 
pháp cho đến khi nào chánh niệm được thiết lập (chánh niệm về thân, 
về thọ, về tâm và về pháp). Bái Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư 
trong tứ diệu đế có thể giúp cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại 
trong cuộc sống hằng ngày. Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ 
đau phiển não. Nếu chúng ta đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của 
chúng ta sẽ ít khổ đau và nhiều hạnh phúc hơn. Bát Thánh Đạo là tám 
con đường dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba 
trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ 
đề. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải 
tạo tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi 
tội lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một 
đời sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai 
cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn 
cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh 
giữa người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy 
với chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị 
trên quả đất nầy; tu bát chánh đạo còn là căn bản đầu tiên cho sự giác 
ngộ, là nền tảng chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát 
chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau 
gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. Bát Chánh đạo hay Bát Thánh Đạo 
là tám con đường đúng. Bát Thánh Đạo chính là zhấy đúng, suy nghĩ 
đúng, nói năng đúng, hành động đúng, sống đúng, nỗ lực đúng, ghỉ nhớ 
đúng, và thiền định đúng. Chánh kiến là từ bỏ cách nhìn hướng về cái 
ngã của các sự vật và có cái thấy như thật của Đức Phật, nghĩa là vạn 
sự vạn vật không có tự tánh, không độc lập, mà hiện hữu do sự tổng 
hợp của nhau, cái này có thì cái kia có, cái này không thì cái kia 
không. Chánh tư duy là không thiên về thái độ quy ngã đối với sự vật, 
mà suy nghĩ về sự vật một cách đúng đắn. Chánh tư duy dạy chúng ta 
từ bỏ ba cái xấu để có được cái tâm độ lượng như tâm Phật: không 
tham muốn hay chỉ nghĩ đến sự thủ đắc cho riêng mình; không giận 
ghét hay không ưa thích khi sự việc xảy ra không như ý mình muốn; và 
không ác độc hay muốn được theo ý mình trong mọi sự. Chánh ngữ 
dạy chúng ta sử dụng ngôn từ đúng đắn trong đời sống hằng ngày và 
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tránh bốn thứ xấu ác về miệng như nói dối, nói lưỡi hai chiểu, nói lời 
vu khống và nói lời không cẩn thận. Chánh nghiệp là sự ứng xử hằng 
ngày phù hợp với giới luật của Đức Phật, nghĩa là phải kểm chế ba 
điều xấu nơi thân, làm trở ngại cho những hành động đúng như sát hại 
không cần thiết, trộm cắp, và tà dâm. Chánh mạng là thu hoạch thức 
ăn, quần áo, nhà cửa và các nhu cầu khác trong cuộc sống một cách 
đúng đắn. Chánh mạng dạy chúng ta kiếm sống bằng công việc không 
phiền khổ cho người khác hay những nghề vô ích cho xã hội, mà phải 
sống bằng sự thu nhập chính đáng bằng nghề nghiệp chính đáng và có 
ích cho người khác. Chánh tinh tấn là luôn hành sử đúng đắn, không 
lười biếng hay đi lệnh khỏi con đường chân chánh, tránh những sai lầm 
như ba điều xấu về ý, bốn điều xấu về miệng và ba điều xấu về thân. 
Chánh niệm là tu tập bằng cái tâm đúng đắn như Đức Phật đã tu tập, 
nghĩa là chúng ta phải chú tâm vào vạn sự vạn vật trong vũ trụ bằng 
cái tâm thanh tịnh và chính đáng. Cuối cùng là chánh định, nghĩa là 
luôn luôn không bị dao động vì những thay đối của hoàn cảnh bên 
ngoài. Nói tóm lại, những thời kinh mà đức Phật đã giảng dạy trong 
suốt 45 năm, những phần chánh yếu này có thể được trích ra và tóm 
lược lại trong ba mươi bẩy phẩm trợ đạo. Đây là những giáo pháp cần 
thiết mà hành giả tu Phật cần phải có để bước lên đường giác ngộ và 
giải thoát. 


HI. Sơ Lược Nội Dung Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo: 

Như trên đã để cập, ba mươi bảy phẩm trợ đạo bao gồm Tứ Chánh 
Cần, Tứ Như Ý Túc, Tứ Niệm Xứ, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Thất Bồ Để 
Phần và Bát Thánh Đạo. 

Tứ Chánh Cần: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, Tứ 
Chánh Cần là bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác và phát triển điều 
thiện. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “nỗ lực.” Có bốn phép siêng năng diệt 
trừ tội ác và phát triển điều thiện, hay bốn phép phát triển xuyên qua 
tu tập thiển định và giới luật. Thứ nhất là Tỉnh tấn phát triển những 
điều thiện lành chưa phát sanh: Điều thiện chưa sanh, phải tỉnh cần 
làm cho sanh. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả cố gắng, tinh tấn, 
sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa 
sanh nay cho sanh khởi. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, 
tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ 
trước chưa sanh nay cho sanh khởi. Thứ nhì là Tỉnh tấn tiếp tục phát 
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triển những điều thiện lành đã phát sanh: Điều thiện đã sanh, phải tỉnh 
cần khiến cho ngày càng phát triển. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả 
cố gắng, tính tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện 
pháp đã sanh có thể được tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. Ở 
đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm 
với mục đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể được tăng 
trưởng, được quảng đại viên mãn. Thứ ba là Tỉnh tấn ngăn ngừa những 
điều ác chưa phát sanh: Điều dữ chưa sanh, phải tinh cần làm cho đừng 
sanh. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả cố gắng, tinh tấn, sách tâm, 
trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không 
cho sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách 
tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh 
không cho sanh. Thứ t là Tỉnh tấn dứt trừ những điều ác đã phát sanh: 
Điều dữ đã sanh, phải tinh cần dứt trừ đi. Mỗi khi khởi lên ý muốn, 
hành giả cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho 
các ác pháp đã sanh được diệt trừ. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, 
cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp 
đã sanh được diệt trừ. 

Tứ Như Ý Túc: Tứ Như Ý Túc hay Tứ Thần Túc, hay bốn điểu nên 
biết đủ mà Đức Phật đã dạy chúng đệ tử nhằm trang bị họ những thứ 
cần thiết để đi đến thành công viên mãn trên đường tu tập. Đức Phật 
gọi là “Tứ Như Ý Túc' vì đó là những con đường dẫn chúng ta đi tới. 
Đây là bốn phẩm hạnh đặc thù trong cá tính của chúng ta, mà mỗi 
phẩm hạnh phản ảnh một sức mạnh đặc biệt. Hành giả nên biết phẩm 
hạnh nào là ưu điểm của mình, từ đó mình có thể dựa trên sức mạnh 
sẵn có đó mà phát triển thêm những gì cần phải tu tập. Một trong 
những thách thức lớn nhất của hành giả là thực hiện được mục đích 
giải thoát, và làm sao mang những đức tính giải thoát ấy hòa quyện 
vào từng phút giây hiện tại của đời sống của chúng ta. Con đường của 
sự tỉnh thức của chúng ta phải liên tục trong từng giây từng phút hiện 
tại và ngay tại nơi nầy, ngay trong kiếp nây! Thứ nhất là Dục Như Ý 
Thân Túc: Mong muốn phát triển thần thông như ý. Nuôi dưỡng ý chí 
tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Một khi 
chúng ta có được phẩm hạnh nầy, chúng ta sẽ có cẩm giác là không có 
bất cứ thứ gì có thể ngăn trở được ý chí tu hành của mình nữa. Hơn 
nữa, khi có được “Dục Như Ý Túc', chúng ta sẽ không bao giờ cảm 
thấy toại nguyện nếu chưa đạt được mục tiêu mà mình muốn. Đây là 


464 


một hoài bảo tu tập hay nhiệt tâm mãnh liệt đưa ta đến thành công. Ở 
đây, vị Tỳ Kheo tu tập dục thần túc, câu hữu với tinh tấn thực hiện Dục 
Thiển Định. Thứ nhì là Niệm Như Ý Thân Túc: Mong muốn ghi nhớ 
phải thực hành chánh pháp, hay là tâm nguyện tu tập theo chánh pháp. 
Sự yêu thích chân lý nây sẽ giữ cho tâm chúng ta lúc nào cũng hướng 
về tu tập. Niệm Như Ý Túc bao gồm một tâm thức thanh tịnh và sự 
nhiệt tâm vô tận. Niệm Như Ý Túc sẽ trở thành con đường dẫn đến tuệ 
giác khi nó tràn ngập tâm ta. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập tâm thần túc câu 
hữu với tinh tấn thực hiện Tâm Thiền Định. Một khi có Niệm Như \4 
Túc, lúc nào chúng ta cũng tưởng nhớ đến đạo pháp và thực hành theo, 
trên đời nầy không có thứ gì quan trọng hơn sự tu tập nữa. Thứ ba là 
Tỉnh Tấn Như Ý Thần Túc: Đây là phẩm hạnh của nghị lực. Hành giả 
có “Tinh Tấn Như Ý Túc' chẳng những không sờn lòng trước những 
khó khăn mà còn cắm thấy hứng khởi vì những thách đố đó. Ở đây vị 
Tỳ Kheo tu tập cần thần túc câu hữu với tinh tấn thực hiện Tinh Tấn 
Thiền Định. Mà thật vậy, đức Phật là một thí dụ điển hình cho phẩm 
hạnh nầy. Tinh tấn là năng lực kiên trì, liên tục hướng tâm vào tu tập. 
Ngay cả phàm nhân, một khi chăm chỉ và chịu khó sẽ có khả năng làm 
được những việc kỳ diệu. Hành giả sẽ dũng cảm tinh tấn dấn bước vào 
những khó khăn trên bước đường tu tập với tính thần vô úy. Đặc tính 
của tinh tấn là sự kiên trì chịu đựng khi đương đầu với khổ đau phiền 
não. Tỉnh tấn là khả năng để thấy kết quả không ngại gian nguy, 
không sợ khó khăn. Phật tử thuần cần phải luôn dũng cẩm tỉnh tấn, sẵn 
sàng đương đầu với mọi khó khăn. Nếu chúng ta gia tăng tỉnh tấn, tâm 
chúng ta sẽ có đủ sức mạnh để chịu đựng với mọi thử thách. Ngoài ra, 
tỉnh tấn còn có khả năng làm cho tâm luôn tươi mát và mạnh mẽ dầu 
phải đương đầu với bất cứ khó khăn nào. Có hai cách để gia tăng tỉnh 
tấn: Tự mình tinh tấn, hoặc nhờ thiện hữu tri thức khích lệ. Trước khi 
thành đạo, khi Ngài vẫn còn trên đường tu tập tìm chơn lý, Ngài đã 
cương quyết rằng: “Nếu mục tiêu có thể đạt được bằng sự cố gắng của 
con người, ta sẽ không bao giờ ngừng nghỉ hay thối chuyển cho đến 
ngày thành đạt. Cho đầu chỉ còn lại da bọc xương, cho dầu thịt máu có 
khô cạn, ta nhất định sẽ không thối lui sự tinh tấn của mình, cho đến 
ngày nào ta đạt được những gì có thể đạt được bằng khả năng, bằng sự 
cố gắng và kiên trì của con người”. Thứ là Tư Duy Như Ý Thân Túc: 
Tư Duy Như Ý Túc là mong muốn nhiếp tâm vào một để mục. Có một 
số người rất hứng thú với việc hiểu thấu những khía cạnh sâu xa và 
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uyên thâm của giáo pháp. Học không mãn nguyện với những hiểu biết 
bề ngoài. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập quán thần túc câu hữu với tinh tấn 
thực hiện Tư Duy Thiền Định, vì loại tâm nầy quán chiếu được sự bao 
la của cõi ta bà, của vòng luân hồi sanh tử, của các cõi sanh linh, cũng 
như những liên lụy trong cuộc sống của chúng ta trong thế giới nầy. 
Hành giả tu tập tuệ tư duy để nhận biết rõ ràng về sự hoại diệt của các 
hiện tượng, từ đó chúng ta sẽ có trực giác về vô thường, khổ và vô ngã. 

Tứ Niệm Xứ: Tứ niệm xứ là bốn phép thiển quán căn bản của đạo 
Phật, là sự nhớ nghĩ thường trực về bốn đặc tính của thực hữu: bất tịnh, 
khổ không, vô thường, và vô ngã. Nếu chúng ta biết quán sâu vào 
những thứ nầy một cách cần mẫn thì có thể dân dần thoát ly được thế 
giới sinh tử. Thứ nhất là quán thân bất tịnh hay tính chất bất tịnh của 
thân tâm. Bất tịnh có nghĩa là không tinh sạch, không thánh thiện, 
không đẹp đẽ. Đứng về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con 
người là bất tịnh. Đây không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bĩ quan, 
mà chỉ là cái nhìn khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của 
cơ thể, từ tóc trên đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, 
những vi khuẩn ẩn náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để 
phát sinh, ta thấy phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó 
cũng là động lực thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên 
kinh gọi thân thể là nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không 
thấy được sự thật về vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho 
nên tâm ta thường trở thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham 
vọng và thù ghét mà chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói 
“tâm là nguồn suối phát sinh điều ác.” Thứ nhì là quán thọ thị Khổ. 
Người Ấn Độ xưa có quan niệm về tứ đại, cho rằng bản chất của sự vật 
là đất hay yếu tố rắn chắc, nước hay yếu tố lưu nhuận, lửa hay yếu tố 
nhiệt lượng, và gió hay yếu tố năng lực, gọi chung là tứ đại. Bậc giác 
ngộ thấy rằng vì sự vật là do tứ đại kết hợp, cho nên khi có sự điều hòa 
của tứ đại thì có sự an lạc, còn khi thiếu sự điều hòa ấy thì có sự thống 
khổ. Vạn vật vì do tứ đại kết hợp, không phải là những cá thể tổn tại 
vĩnh cữu, cho nên vạn vật có tính cách hư huyễn, trống rỗng. Vạn vật 
vì vô thường, nên khi bị ràng buộc vào vạn vật, người ta cũng bị sự vô 
thường làm cho đau khổ. Vạn vật vì trống rỗng cho nên khi bị ràng 
buộc vào vạn vật, người ta cũng bị sự trống rỗng làm cho đau khổ. 
Nhận thức được sự có mặt của khổ đau là khởi điểm của sự tu đạo. Đó 
là chân lý thứ nhất của Tứ Diệu Đế. Mất ý thức về sự có mặt của khổ 
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đau, không quán niệm về tính cách khổ đau của vạn hữu thì dễ bị lôi 
kéo theo vật dục, làm tiêu mòn cuộc đời mình trong sự đuổi theo vật 
dục. Thấy được khổ đau mới có cơ hội tìm ra nguyên nhân của khổ đau 
để mà đối trị. Thứ ba là quán tâm vô thường hay bản chất vô thường 
của vạn hữu. Mọi vật trên thế gian nầy biến đổi trong từng giây từng 
phút, đó gọi là sát na vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả nhân 
mạng, núi sông và chế độ chính trị, vân vân, đều phải trải qua những 
giai đoạn sinh, trụ, đị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được gọi là “Nhất kỳ vô 
thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy tính cách vô thường 
của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn của sự 
vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc. Thứ tư là quán Pháp Vô Ngã. 
Với hành giả, nên thấy được tính cách vô ngã của tự thân. Đạo Phật 
dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật 
chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do 
tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì con người, do ngũ 
uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. 
Con người thay đối từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường 
và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ 
ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được 
ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là 
một đề tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô 
Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, 
thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người 
trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. 

Tứ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm hay bốn cách 
Thiển theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác ngộ. Phật 
giáo Tiểu thừa gọi những phương pháp nầy là “nghiệp xứ” 
(Kammatthana), là một trong những phương pháp tư duy phân biệt. Có 
lối bốn mươi pháp Thiển như vậy được liệt kê trong Thanh Tịnh Đạo 
Luận (Visuddhi-Magga) bao gồm Tứ Vô Lượng Tâm, Mười Bất Tịnh, 
Bố Vô Sắc, Mười Biến Xứ, Mười Niệm, Một Tướng và Một Tưởng. 
Thứ nhất là Thân Niệm Xứ: Thân niệm xứ là quán thân bất tịnh. Quán 
và toàn chứng được thân nầy bất tịnh. Vì điên đảo mộng tưởng mà đa 
số chúng ta đều cho rằng thân nầy quý báu hơn hết. Nên thân nầy cần 
phải được ăn ngon mặc đẹp. Chính vì vậy mà chúng ta vật lộn với cuộc 
sống hằng ngày. Đời sống hằng ngày không còn là nơi an ổn nữa, mà 
trở thành đấu trường của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, 


467 


dâm, vọng, ty hiểm, ganh ghét và vô minh. Từ đó ác nghiệp được từ từ 
kết tạo. Người tu chân thuần phải quán thân từ mắt, tai, mũi, lưỡi, 
miệng, hậu môn, vân vân đều là bất tịnh. Khi ngồi chúng ta nên quán 
tưởng thân nầy là bất tịnh, được bao phủ bởi một cái túi da nhơ nhớp, 
bên trong như thịt, mỡ, xương, máu, đàm, và những chất thừa thải mà 
không một ai dám đụng tới. Thân nầy, nếu không được tắm rữa bằng 
nước thơm dầu thơm và xà bông thơm, thì chắc chắn không ai dám tới 
gần. Hơn nữa, thân nầy đang hoại diệt từng phút từng giây. Khi ta 
ngừng thở thì thân nầy là cái gì nếu không phải là cái thây ma? Ngày 
đầu thì thây ma bắt đầu đổi màu. Vài ngày sau đó thây thảy ra mùi hôi 
thúi khó chịu. Lúc nầy, dù là thây của một nữ tú hay nam thanh lúc 
còn sanh thời, cũng không ai dám đến gần. Người tu Phật nên quán 
thân bất tịnh để đối trị với tham ái, ích kỷ, và kiêu ngạo, vân vân. Một 
khi ai trong chúng ta cũng đều hiểu rằng thân nầy đều giống nhau cho 
mọi loài thì chúng ta sẽ dễ thông hiểu, kham nhẫn và từ bi hơn với 
mình và với người. Sự phân biệt giữa người già, người phế tật, và các 
chủng tộc khác sẽ không còn nữa. Như trên ta thấy khi quán thân thì 
thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng đầy những 
rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta 
không nên luyến chấp vào thân nầy. Bản chất của thân tâm chúng ta là 
bất tịnh, chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm 
tâm sinh lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nầy không có nghĩa 
tiêu cực hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu 
chúng ta xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ 
tóc, máu, mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của 
vi khuẩn, là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân 
chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế 
bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” lộ) đây vị Tỳ Kheo quán thân trên 
thân, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 
Thứ nhì là Thọ Niệm Xứ: Thọ niệm xứ là quán thọ thị khổ. Quán và 
toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui 
sướng hay trung tính. Quán rằng cẩm thọ là đau khổ. Có ba loại cảm 
thọ là vui sướng, khổ đau và trung tính; tuy nhiên, Phật dạy mọi cắm 
thọ đều đau khổ vì chúng vô thường, ngắn ngủi, không nắm bắt được, 
và do đó chúng là không thật, ảo tưởng. Hơn nữa, khi chúng ta nhận 
của ai cái gì thì lẽ đương nhiên là chúng ta phải làm cái gì đó để đền 
trả lại. Rất có thể chúng ta phải trả giá cao hơn cho những gì mà chúng 
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ta đã nhận. Tuy nhiên, sự nhận về phần vật chất vẫn còn dễ nhận ra để 
để phòng hơn là sự cảm thọ tinh thần, vì cảm thọ là một hình thức thọ 
nhận mà phần đông chúng ta đều vướng bẫy. Nó rất vi tế, nhưng hậu 
quả tàn phá của nó thật là khốc liệt. Thường thì chúng ta cảm thọ qua 
sáu căn. Thí dụ như khi nghe ai nói xấu mình điều øì thì mình lập tức 
nổi trận lôi đình. Thấy cái gì có lợi thì mình bèn ham muốn. Tham sân 
là hai thứ thống trị những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta mà chúng 
ta không tài nào kiểm soát chúng được nếu chúng ta không có tu. Quán 
thọ thị khổ dần dần giúp chúng ta kiểm soát được những cẩm thọ cũng 
như thanh tịnh tâm của chúng ta, kết quả sẽ làm cho chúng ta có được 
an lạc và tự tại. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ 
quan. Nhưng cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại 
những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ 
gì trên cõi đời nây hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu 
kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, 
gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự 
trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây 
vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Theo Kinh Niệm 
Xứ, quán thọ quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức vào những cảm 
thọ: vui sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi kinh qua một 
cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm giác vui bởi chính mình theo 
dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế ấy chúng 
ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng thực tế của 
từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán khi kinh 
qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cảm giác vui 
sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta chứng nghiệm tất cả 
những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng ta 
khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ mà 
chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm giác, và chính cái thọ ấy cũng 
phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn 
thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm 
Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ? Nầy các 
Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cảm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một 
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cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một 
cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tỉnh thần, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc tinh thần.” Khi có 
một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý 
thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một 
cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức 
rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không 
khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm 
thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên các ngoại thọ; 
hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. 
“Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.” Tu Tập Thọ Niệm Xứ là quán 
và toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, 
vui sướng hay trung tính. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu 
từ ngũ quan. Nhưng cẩm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ 
còn lại những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiển não. 
Không có thứ gì trên cõi đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường 
cửu. Vạn hữu kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, 
nước, lửa, gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví 
bằng có sự trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về 
“lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Thứ 
ba là Tâm Niệm Xứ: Tâm niệm xứ là quán tâm vô thường. Quán và 
toàn chứng được tâm là vô thường. Quán thấy tâm ngắn ngủi vô 
thường. Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế cho nên họ 
luôn chấp vào những gì họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. Rất có thể 
một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, nhưng họ không chấp nhận 
mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác của ta đều 
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là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các loại tâm sở 
tướng nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm gì có thật mà 
chấp là tâm mình. Trong khi ngồi thiển định, người ta sẽ có cơ hội 
nhận ra rằng tâm nầy cứ tiếp tục nhẩy nhót còn nhanh hơn cả những 
hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không an vì 
phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. Cũng 
chính vì vậy mà con người ta ít khi được tính lặng và chiêm nghiệm 
được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tâm 
không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đổi từng giây. Chính 
vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn chuyền 
cây, như gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu cỏ. Pháp 
quán nầy giúp cho hành giả thấy được mọi sự mọi vật đều thay đổi từ 
đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở là thật của ta. Vô 
thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân tâm 
con người vô thường, từng giây từng phút biến đối. Tất cả đều phải trải 
qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ nhận ý nghĩ về 
“thường.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh giác, 
chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tuy nhiên, chúng ta phải 
Quán Cái Tâm Nào? Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm cái 
tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm 
quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm 
tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không ổn. Theo Kinh Tứ 
Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này Ca Diếp, tâm 
không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô 
tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật 
không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi.” Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho 
nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không 
bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân 
duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóe lên rồi tắt. Tâm như không gian, 
nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như 
lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp 
nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như 
yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm 
hết các căn lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa 
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thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa 
thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác 
như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm 
không thấy thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt 
được thì không có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá 
khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả 
tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi 
ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm 
dấu của tâm và quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ 
khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt 
không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai 
thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có 
thể quán tâm hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm 
không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như 
vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, 
không có khả năng an trú, như con vượn chuyền cành, như hơi gió 
thoảng qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác 
làm dao động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ 
khác. Làm cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn 
động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta 
biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình 
và của sự hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm 
những tư tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những 
hành động sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả 
hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn 
thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều 
này sẽ giúp chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì 
thế mà những ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được 
phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta 
nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến 
đổi, gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó 
không có cái gì như một thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản 
ngã” hay “ta.” Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm 
thức nơi tâm thức? Nây các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham 
dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi 
tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
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không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của 
mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi 
tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng 
đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. 
Mỗi khi tâm thức mình trổ nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái 
cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái 
cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi 
khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, 
vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức 
mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội 
tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” Thứ ? là 
Pháp Niệm Xứ: Pháp niệm xứ là quán pháp vô ngã. Quán và toàn 
chứng vạn pháp vô ngã. Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất cả 
các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà cùng 
đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi có 
tham dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có 
tham dục đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi 
tham dục đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách 
khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết 
hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta 
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nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, 
cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức 
với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục 
căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói 
buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của chúng: lưỡi, vị và những trói 
buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của 
tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức 
những trói buộc do lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bồ để phần 
hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn 
tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng 
ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. 
Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi 
mọi trói buộc. Hành giả tu thiển phải quán sát để thấy rằng chư pháp 
vô ngã và không có thực tướng. Mọi vật trên đời, vật chất hay tính 
thần, đều tùy thuộc lẫn nhau để hoạt động hay sinh tồn. Chúng không 
tự hoạt động. Chúng không có tự tánh. Chúng không thể tự tôn tại 
được. Thân thể con người gồm hàng tỷ tế bào nương tựa vào nhau, một 
tế bào chết sẽ ảnh hưởng đến nhiều tế bào khác. Cũng như vậy, nhà 
cửa, xe cộ, đường xá, núi non, sông ngòi đều được kết hợp bởi nhiều 
thứ chứ không tự tổn. Do vậy, mọi vật trên đời nầy đều là sự kết hợp 
của nhiều vật khác. Chẳng hạn như nếu không có chất bổ dưỡng, nước, 
và không khí thì thân thể nầy chắc chắn sẽ ốm o gầy mòn và cuối cùng 
sẽ bị hoại diệt. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng vạn pháp vô ngã, 
không, và vô thường. Hành giả nào thường quán pháp vô ngã thì những 
vị Ấy sẽ trở nên khiêm nhường và đáng mến hơn. Thật vậy, vạn pháp 
không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, và mỗi đại 
không có tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp vô ngã. Quán 
pháp vô ngã, chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ 
nhận ý nghĩ về “Ngã.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán pháp trên các pháp, 
tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Theo Kinh Trung Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ 
Kheo! Bất cứ ai tu tập bốn niệm xứ này trong bảy năm, vị ấy có thể 
đạt được một trong hai quả này: A La Hán trong hiện tại, hoặc quả Bất 
Hoàn trong vị lai. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, nếu vị nào 
tu tập bốn niệm xứ này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay 
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một năm thì cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này 
các Tỳ Kheo! Không kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này 
trong 7 tháng, 6 tháng... hoặc nửa tháng, lại cũng có thể đạt được một 
trong hai quả vừa kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì nửa tháng. 
Nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong một tuần, cũng có thể mong 
đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, 
này các Tỳ Kheo, để thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sầu bị, 
để đoạn tận khổ ưu, để thành đạt chánh đạo, để chứng đắc Niết Bàn, 
đó là tu tập Tứ Niệm Xứ.” 

Ngũ Căn: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm 
căn. Đây năm yếu tố chính làm phát khởi lên những thiện căn. Ngũ 
căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. 
Thứ nhất là Tín Căn: Tin tưởng vững chắc nơi Tam Bảo và Tứ Diệu 
Đế. Tín căn còn có nghĩa là cái tâm tín thành. Niềm tin trong tôn giáo, 
không giống như việc học hỏi kiến thức, không thể khiến con người có 
khả năng cứu độ kẻ khác cũng như chính mình nếu người ấy chỉ hiểu 
tôn giáo về lý thuyết suông. Khi người ấy tin tự đáy lòng thì đức tin ấy 
sẽ tạo ra năng lực. Sự tín thành của một người không thể gọi là chân 
thật nếu người ấy chưa đạt được một trạng thái tâm thức như thế. Thứ 
nhì là Tấn Căn: Tình tấn tu tập thiện pháp. Tấn căn có nghĩa là cái tinh 
thần tỉnh tấn đơn thuần và liên tục. Chỉ riêng lòng tín thành thì không 
đủ. Đời sống tôn giáo của chúng ta không thể là chân thực nếu chúng 
ta chưa duy trì lòng tín thành một cách đơn thuần và không ngừng nghỉ 
nỗ lực để tinh thần tôn giáo của chúng ta không bị yếu đi hay bị mất 
năng lực. Thứ ba là Niệm Căn: Nhớ tới chánh niệm. Niệm căn chỉ cái 
tâm luôn luôn hội tụ vào Đức Phật. Nói một cách thực tiễn, dĩ nhiên, 
chúng ta không thể hoàn toàn quên Đức Phật dù chỉ trong giây lát. Khi 
một học sinh chuyên chú học tập hay khi một người lớn miệt mài trong 
công việc, họ phải tập trung vào một đối tượng. Thực hành Phật pháp 
cũng như thế. Trong khi chuyên chú vào đối tượng riêng biệt, chúng ta 
suy nghĩ: “Ta được Đức Phật Thích Ca cho sống.” Khi chúng ta hoàn 
thành một công việc khó khăn và cảm thấy thanh thản, chúng ta cảm 
ơn Đức Phật, “Con thật quá may mắn, con được Đức Phật hộ trì.” Khi 
một ý nghĩ xấu lóe lên trong đầu hay khi bỗng dưng chúng ta cảm thấy 
nóng giận, chúng ta liền tự xét mình mà nghĩ: “Đây có phải là con 
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đường đưa đến Phật quả chăng?” Cái tâm mọi lúc đều giữ lấy Đức 
Phật bên trong là “nệm căn.” 7h là Định Căn: Định tầm lại một 
chỗ hay chuyên chú tâm vào một chỗ. Định căn là một cái tâm xác 
định. Một khi ta có lòng tin tôn giáo, chúng ta không bao giờ bị xao 
động vì bất cứ điều gì, dù thế nào đi nữa. Ta kiên nhẫn chịu đựng mọi 
sự ngược đãi và dụ dỗ, và ta vẫn mãi tin vào chỉ một tôn giáo mà thôi. 
Ta phải duy trì mãi sự quả quyết vững chắc như thế mà không bao giờ 
nản chí. Nếu chúng ta không có một thái độ tâm thức như thế thì chúng 
ta không thể được gọi là những con người với niễm tin tôn giáo. Thứ 
năm là Huệ Căn: Trí huệ sáng suốt không vọng tưởng hay sự hiểu biết 
hay suy nghĩ chân lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ mà người có tôn giáo 
phải duy trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ mà là cái trí tuệ thực 
sự mà chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi cái ngã và 
ảo tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này thì chúng ta sẽ không 
đi lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế về niềm tin của chúng 
ta đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc sống hằng ngày. Nếu 
chúng ta bị ràng buộc vào một ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt, chúng ta có 
thể đi lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng chúng ta có thể tin sâu 
vào tôn giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo ấy, giữ gìn nó trong tâm 
và tận tụy đối với nó, chúng ta cũng không được cứu độ vì giáo lý của 
nó căn bản là sai, và chúng ta càng lúc càng bị chìm sâu hơn vào thế 
giới của ảo tưởng. Quanh chúng ta có nhiều trường hợp về những người 
đi vào con đường như thế. Dù “tuệ căn” được nêu lên cuối cùng trong 
năm quan năng đưa đến thiện hạnh, nó cũng nên được kể là thứ tự đầu 
tiên khi ta bước vào cuộc sống tôn giáo. 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh (5.48.2), đức Phật đã phân tích về Ngũ 
Căn như sau: “Này các Tỳ Kheo, có năm căn này. Thế nào là năm? 
Tín căn, tấn căn, niệm căn, định căn và huệ căn. Và này các Tỳ Kheo, 
thế nào là tín căn? Này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử có lòng tin, đặt 
lòng tin ở sự giác ngộ của Như Lai: 'Đây là bậc A la Hán, Chánh Biến 
Tri, Minh Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều 
Ngự Trượng Phu, Thiên Nhơn Sư, Phật, Thế Tôn." Này các Tỳ Kheo, 
đây được gọi là tín căn. Và này các Tỳ Kheo, thế nào là tấn căn? Ở 
đây, này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử sống tinh cần, tinh tấn, đoạn trừ 
các pháp bất thiện, làm cho đầy đủ các thiện pháp, với nỗ lực kiên trì, 
tinh tấn, không có từ bổ ganh nặng đối với thiện pháp. VỊ ấy đối với 
các pháp bất thiện chưa sanh, phát khởi lòng ước muốn, tinh cần, tinh 
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tấn, quyết tâm, cố gắng làm cho không sanh khởi; đối với các pháp bất 
thiện đã sanh, phát khởi lòng ước muốn, tinh cần, tinh tấn, quyết tâm, 
cố gắng làm cho đoạn tận; đối với các thiện pháp chưa sanh, phát khởi 
lòng ước muốn, tinh cần, tinh tấn, quyết tâm, cố gắng làm cho sanh 
khởi; đối với các thiện pháp đã sanh, phát khởi lòng ước muốn, tinh 
cần, tỉnh tấn, quyết tâm, cố gắng làm cho an trú, không có mê ám, 
được tăng trưởng, quảng đại, được tu tập, được làm cho viên mãn. Này 
các Tỳ Kheo, đây gọi là tấn căn. Và này các Tỳ Kheo, thế nào là niệm 
căn? Ở đây, này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử chánh niệm, thành tựu 
niệm tuệ, tối thắng, ức niệm, tùy niệm các việc làm từ lâu, và lời nói 
từ lâu. VỊ ấy trú, quán thân trên thân... quán thọ trên thọ... quán tâm 
trên tâm... quán pháp trên các pháp, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm, 
nhiếp phục tham ưu ở đời. Này các Tỳ Kheo, đây gọi là niệm căn. Và 
này các Tỳ Kheo, thế nào là định căn? Ở đây, này các Tỳ Kheo, vị 
Thánh đệ tử, sau khi từ bổ pháp sở duyên, được định, được nhất tâm. 
Vị ấy ly dục, ly bất thiện pháp, chứng đạt và an trú Thiển thứ nhất, 
một trạng thái hỷ lạc do ly dục sanh, có tầm, có tứ... an trú Thiển thứ 
hai... an trú Thiền thứ ba... từ bỏ lạc, từ bỏ khổ, chấm dứt hỷ ưu đã cảm 
thọ từ trước, chứng đạt và an trú Thiền thứ tư, không khổ không lạc, xả 
niệm thanh tịnh. Này các Tỳ Kheo, đây gọi là định căn. Và này các Tỳ 
Kheo, thế nào là tuệ căn? Ở đây, này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử có 
trí tuệ, đầy đủ trí tuệ về sự sanh diệt các pháp, trí tuệ thuộc bậc Thánh 
thể nhập các pháp, đưa đến chơn chánh đoạn tận khổ đau. Vị ấy như 
thật rõ biết đây là khổ, như thật rõ biết đây là khổ tập khởi, như thật rõ 
biết đây là khổ đoạn diệt, như thật rõ biết đây là con đường đưa đến 
khổ đoạn diệt. Này các Tỳ Kheo, đây gọi là tuệ căn. Những pháp này, 
này các Tỳ Kheo, là năm căn.” 

Ngũ Lực: Ngũ lực là năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được 
phát triển bằng cách củng cố ngũ căn. Như vậy trong Phật giáo, lực là 
khả năng sử dụng các căn để nhận thức rõ về chân lý, chứ không phải 
là sở kiến phàm phu. Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật thứ 
tám trong mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi 
đến Phật quả. Lực Ba La Mật được phát triển ở địa thứ tám của Bồ Tát 
Địa. Thứ nhất là Tín lực: Sức mạnh của lòng tin có khả năng loại bỏ 
mọi tà tín. Thứ nhì là Tấn lực: Sức mạnh của nghị lực giúp chúng ta 
vượt thắng mọi trở lực. Thứ ba là Niệm lực: Sức mạnh của sự cảnh giác 
hay là sự chú tâm đạt được nhờ thiền định. Thứ r⁄ là Định lực: Sức 
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mạnh của Tam Ma địa nhằm loại bổ đam mê dục vọng. Thứ năm là 
Huệ lực: Sức mạnh của trí năng, dựa vào chân lý Tứ Diệu Đế dẫn đến 
nhận thức đúng và giải thoát. Ngoài ra, có mười lực mà người ta nói là 
duy nhất để giác ngộ thành Phật: 1) biết cái gì có thể và cái gì không 
thể, hoặc cái gì đúng, cái gì sai; 2) lực biết báo chướng trong tam thế 
(quá khứ, hiện tại, và vị lai); 3) lực biết tất cả định lực, giải thoát và 
thành tựu; 4) lực biết tất cả căn tánh của chúng sanh; 5) lực biết được 
sự hiểu biết của chúng sanh; 6) lực biết hết các cảnh giới của chúng 
sanh; 7) lực biết hết phần hành hữu lậu của lục đạo và biết luôn cả 
niết bàn; 8) lực biết tất cả các trụ xứ của các đời quá khứ; 9) lực biết 
sanh tử; 10) lực biết các lậu hoặc đã bị đoạn tận. Ngũ lực bao gồm tín 
lực hay là sức mạnh của lòng tin có khả năng loại bỏ mọi tà tín; tấn lực 
hay sức mạnh của nghị lực giúp chúng ta vượt thắng mọi trở lực; nệm 
lực hay sức mạnh của sự cảnh giác hay là sự chú tâm đạt được nhờ 
thiển định; định lực hay sức mạnh của Tam Ma địa nhằm loại bổ đam 
mê dục vọng; và huệ lực hay sức mạnh của trí năng, dựa vào chân lý 
Tứ Diệu Đế dẫn đến nhận thức đúng và giải thoát. 

Thất Bô Đề Phần: Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài 
như vầy: “Thất Bồ Đề Phần là bảy yếu tố giác ngộ hay thất giác chi 
đều đem lại lợi ích kỳ diệu. Một khi các yếu tố nầy được phát triển 
đầy đủ sẽ có năng lực chấm dứt khổ đau phiển não.” Điều nầy có 
nghĩa là vòng luân hồi sanh tử tạo bởi danh sắc sẽ hoàn toàn dừng nghỉ 
khi các yếu tố giác ngộ được phát triển đầy đủ. Ngoài ra, bẩy yếu tố 
giác ngộ cũng có công năng tiêu diệt những đạo binh ma. Bao lâu 
những đạo binh ma nầy còn hiện diện thì chúng ta vẫn còn bị lẩn quẩn 
trong vòng đau khổ tái sanh. Đức Phật và những vị giác ngộ đã phát 
triển đây đủ thất giác chi, đã thoát khỏi khổ đau trong vòng tam giới 
(dục giới, sắc giới và vô sắc giới). Bảy yếu tố giác ngộ được phát triển 
tròn đầy sẽ giúp đưa hành giả đến sự an lạc của Niết Bàn. Vì vậy mà 
bẩy yếu tố nầy luôn được xem như những linh dược, chúng tạo nên sức 
mạnh cho tâm chịu đựng được mọi thăng trầm vinh nhục của cuộc 
sống. Thêm vào đó, bảy yếu tố giác ngộ nầy cũng thường chữa trị 
được thân và tâm bệnh. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có bảy giác chi hay thất bổ để phần. Phật tử tu hành thất giác chi đạt 
được những kết quả sau đây: Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả 
pháp lành càng ngày càng tăng trưởng: vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn 
được an lạc, không bị đau khổ; sẽ chứng quả thành Phật. Hành giả nên 
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luôn nhớ rằng khi bảy yếu tố giác ngộ hay thất giác chi nầy được vun 
trồng và nuôi dưỡng đến mức trưởng thành, tâm chúng ta sẽ giải thoát 
ra khỏi mọi sự trói buộc, cũng như mọi khổ đau phiền não. 

Hành giả không thể nào nhìn trời nhìn đất mà đạt được giác ngộ. 
Hành giả cũng không thể nào chỉ đọc sách hay nghiên cứu kinh điển 
mà đắc đạo, cũng không phải do suy tư hay mong ước mà thành Phật. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy giác chi hay thất 
bổ để phần. Đây là những điều kiện cần thiết để đưa đến giác ngộ. 
Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: Tất cả ác 
pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng tăng trưởng; 
vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau khổ; sẽ 
chứng quả thành Phật. Chữ “Bojjhanga” xuất phát từ hai chữ “Bodhi” 
và “anga.” Chữ “Bodhi” có nghĩa là giác ngộ hay người giác ngộ, và 
chữ “anga” có nghĩa là nguyên nhân đưa đến sự giác ngộ. Một nghĩa 
khác của chữ “BojJjhanga” căn cứ trên một trong hai nghĩa gốc của từ 
Pali trên. Như vậy nghĩa khác của “Bojjhanga” là sự hiểu biết hay thấy 
được bốn chân lý và Bát Chánh Đạo. Thỉnh thoảng, bẩy yếu tố giác 
ngộ còn được gọi là 'sambojjhanga'. Tiếp đầu ngữ “sam' có nghĩa là 
tròn đầy hay hoàn hảo; tuy nhiên, tiếp đầu ngữ nầy không làm khác 
nghĩa của bảy yếu tố giác ngộ. Tất cả hành giả đều hiểu Tứ Diệu Đế ở 
một mức độ nào đó, nhưng theo Phật giáo, hiểu biết chân chính về bốn 
chân lý ấy đòi hỏi một thời điểm chuyển biến đặc biệt của tâm thức, 
gọi là đạo tâm. Đó là một trong những tuệ cao nhất mà hành giả đạt 
được trong tu tập tập thiển quán vì nó bao gồm luôn cả kinh nghiệm về 
Niết Bàn. Một khi hành giả đã chứng nghiệm được điều này, tức là 
người ấy đã hiểu biết sâu xa về Tứ Diệu Đế, và như thế có nghĩa là 
hành giả đã có được các “Bồ Đề phần” bên trong mình. Một người như 
vậy được gọi là một bậc cao thượng. Như vậy “Bồ Đề Phần” hay 
những yếu tố của sự giác ngộ cũng là những phẩm chất của một bậc 
cao quý. Bảy yếu tố giác ngộ gồm: Trạch Pháp Giác Chỉ, Tỉnh Tấn 
Giác Chỉ, Hệ Giác Chỉ (hỷ lạc), Khinh An Giác Chi, Niệm Giác Chỉ, 
Định Giác Chỉ, và Xả Giác Chỉ. Người tu thiền theo Phật giáo có thể 
tìm thấy trong tất cả những yếu tố nầy trong tiến trình tu tập thiển định 
của mình. Người tu tập Thiền định nên luôn nhớ lời Phật dạy: “Nếu 
Thiển Tứ Niệm Xứ được thực hành với nỗ lực, tinh tấn và chuyên cần 
thì bảy yếu tố giác ngộ sẽ tự động phát triển trọn vẹn.” Như vậy, chính 
Đức Phật đã nhấn mạnh rất rõ ràng về sự liên hệ giữa Thiển và Thất 
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Bồ Đề Phần. Tuy nhiên, hành giả không nhờ nhìn trời nhìn đất mà 
được giác ngộ. Hành giả cũng không nhờ đọc sách hay học kinh điển 
mà được giác ngộ, cũng không phải nhờ suy nghĩ, không phải do mong 
ước mà sự giác ngộ sẽ bừng sáng trong tâm của hành giả. Có những 
điều kiện cần thiết để đưa hành giả đến giác ngộ. Làm thế nào để phát 
triển những yếu tố này? Muốn phát triển những yếu tố này phải tu tập 
giới, định, tuệ. Thứ nhất là Trạch Pháp Giác Chỉ: Trạch pháp giác chỉ 
có nghĩa là tìm hiểu, khám phá và phân tích một cách sâu sắc tiến trình 
của thân tâm với một tâm thức một cách yên lặng và an lạc, chứ không 
dùng đến tư tưởng, và cũng không dùng đến khái niệm. Trạch pháp là 
kiến thức sâu sắc và có tính cách phân tách đến chi tiết để thấu đạt 
trọn vẹn thực chất của tất cả các pháp hữu vi, vô tri vô giác hay hữu 
giác hữu tri, người hay chư Thiên. Đó là thấy đúng thực tướng của sự 
vật, thấy sự vật đúng trong bối cảnh của nó. Chỉ có xuyên qua thiển 
định chúng ta mới có khả năng thấy được tất cả các pháp hữu vi một 
cách rốt ráo và cùng tột những nguyên tố căn bản. Nhờ nhiệt thành 
thiển định và khảo sát như vậy mà ta có thể nhận thức rõ ràng tiến 
trình của vạn hữu. Với trạch pháp giác chi, hành giả sử dụng trực giác 
và kinh nghiệm để trực tiếp tìm hiểu coi hoạt động của toàn thể tiến 
trình nầy đang xảy ra như thế nào. Đây cũng là tên gọi khác của trí 
tuệ, thứ ánh sáng trong tâm soi sáng tất cả những việc đang xẩy ra. 
Một khi trạch pháp giác chi được trau đồi, chúng ta sẽ thấy mọi hiện 
tượng trong thân và tâm chúng ta luôn ở trong trạng thái chuyển động. 
Không có gì là thường hằng, mọi việc sanh khởi và diệt đi một cách 
liên tục. Cả hai thứ tâm thức và đối tượng đều đến và đi không ngừng 
nghỉ, không có nơi nào để cho hai thứ nầy nương tựa, cũng không có 
nơi nào để cho hai thứ nầy ẩn náo. Dưới ánh sáng của trạch pháp giác 
chi, mọi sự đều đang ở trong trạng thái chuyển hóa không ngừng nghỉ. 
Hành giả sẽ kinh nghiệm được trên một bình diện sâu xa hơn, tâm thức 
chỉ là một dòng sông trôi chảy của các hiện tượng, tư tưởng, hình ảnh, 
tình cảm, tánh khí, vân vân và vân vân. Với trạch pháp giác chi hành 
giả sẽ thấy rằng thân mình chỉ là sự tập hợp của sự rung động và cẩm 
giác, chứ không có thứ gì đáng để cho chúng ta giữ lại. Từ kinh nghiệm 
về vô thường nầy sẽ phát sanh một kiến thức từ trực giác rằng không 
có thứ gì trong tiến trình thân-tâm nầy có thể đem lại hạnh phúc vĩnh 
cửu cho chúng ta cả. Nói cách khác, không có sự thỏa mãn nào bền 
lâu; không có gì là hoàn tất mãi mãi, vì tất cả đều phải tiếp tục đi qua 
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cho đến khi chúng bị hoại diệt. Người có tu tập trạch pháp giác chi sẽ 
thấy rằng đi tìm hạnh phúc trần tục chỉ là đi tìm hạnh phúc và an ổn 
trong một bong bóng nước mà thôi, vừa khi chúng ta chạm đến nó là 
nó đã vỡ tung. Thật vậy, sự hủy hoại đang xảy ra trong từng giây phút 
của cuộc sống nay. Tất cả các pháp hữu vi đều trải qua những giai 
đoạn sanh, trụ, dị, điệt một cách nhanh chóng, đến độ khó có thể thấy 
được. Toàn thể vũ trụ đều liên tục biến đổi, không hề tổn tại giống hệt 
trong hai khoảnh khắc kế tiếp nhau. Mọi sự vật đều phải chịu sự chi 
phối của duyên, nhân, và quả. Không có cái gọi là “thực ngã,” hay một 
linh hồn trường tổn bất biến. Những gì vô thường, bất ổn định đều đưa 
đến quả khổ. Thực tướng của ba đặc tính vô thường, khổ và vô ngã. 
Thứ nhì là Tỉnh Tấn Giác Chỉ: Tình tấn là một tâm sở, mà cũng là chỉ 
thứ sáu của Bát Chánh Đạo, được gọi là “chánh tinh tấn.” Tĩnh tấn là 
năng lực kiên trì, liên tục thiển định, liên tục hướng tâm vào đối tượng 
quan sát. Người tu thiển nên dũng cẩm và tinh tấn trong khi tu tập 
thiển định. Đức Phật không tự xưng là một đấng cứu thế có khả năng 
và sẵn sàng lãnh chịu tội lỗi của chúng sanh. Ngài chỉ là người vạch ra 
con đường, chứ Ngài không đi thế dùm ai được. Chính vì thế mà Ngài 
khuyên rằng mỗi người phải thành thật, nhiệt tâm, và nhứt quyết thành 
đạt mục tiêu mà mình muốn đến. Ngài cũng đã khuyên tứ chúng rằng: 
“Hãy tự lấy con làm hải đảo cho con, hãy lấy chính con làm nơi nương 
tựa cho con.” Như thế ấy, Đức Bổn Sư kêu gọi tứ chúng không nên ỷ 
lại vào ai khác ngoài mình. Bất luận ở vào trường hợp nào, người tu 
theo Phật không nên đánh mất niềm hy vọng và tinh tấn. Hãy nhìn tấm 
gương rạng ngời của Phật, Ngài không bao giờ thối chí, Ngài luôn dũng 
mãnh và tinh tấn, ngay từ thời Ngài còn là vị Bồ Tát. Người tu tập theo 
Phật phải kiên nhẫn chấp nhận những khó khăn và thử thách trong lúc 
hành thiển, phải bỏ hết mọi lạc thú hay sở thích hàng ngày, phải cố 
gắng dụng công tu tập thiển định một cách liên tục. Một trong những 
điều khó khăn nhất cho hành giả tu thiển là cái tâm dong ruỗi, không 
bao giờ chịu ở yên trên để mục mà cả ngày chỉ muốn đi lang bạt khắp 
mọi nơi. Còn nơi thân, mỗi khi chúng ta ngồi tréo chân hành thiền, 
chúng ta đều cảm thấy toàn thân căng thẳng, hay khó chịu vì những 
cơn đau hoành hành. Có lúc chúng ta nhứt tâm cố gắng ngồi tréo cẳng 
cho được một tiếng đồng hồ, nhưng chỉ sau mười phút là chân tê, cổ 
cứng, vân vân và vân vân. Người tu thiển cần phải có sự quyết tâm 
tinh tấn để sẵn sàng đương đầu với mọi khó khăn thử thách. Một khi 
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chúng ta phát triển tinh tấn trong thiển định, tâm của chúng ta sẽ có đủ 
sức mạnh để chịu đựng những cơn đau nhức, khó chịu và mệt mổi một 
cách kiên nhẫn và can đẩm. Tinh tấn có khả năng làm cho tâm tỉnh táo 
và mạnh mẽ cho dầu trong bất cứ hoàn cảnh khó khăn nào. Người tu 
tập thiển định phải luôn tinh tấn tu tập bốn thứ sau đây: điều lành chưa 
sanh, phải tính cần làm cho sanh; điều thiện đã sanh, phải tinh cần 
khiến cho ngày càng thêm lớn; điều ác chưa sanh, phải tinh cần cho 
chúng đừng sanh; điều ác đã sanh, phải tinh cần dứt trừ đi. Đức Phật đã 
dạy trong Kinh Pháp Cú, câu 280: “Người sống tiêu cực, uể oải, dã 
dượi, không tỉnh tấn chuyên cần, dâu còn trẻ tuổi và khỏe mạnh vẫn 
lười biếng, suy nhược và thiếu quyết tâm, con người lười biếng ấy 
không bao giờ tìm ra được con đường dẫn đến trí tuệ và giác ngộ, giải 
thoát.” Thứ ba là Hỷ Giác Chỉ (hỷ lạc): Hỷ Lạc Giác Chi có nghĩa là 
vui thích, nhưng một đặc tánh đặc biệt của Hỷ Lạc Giác Chi là nó có 
thể khiến các tâm sở khác có cảm giác nhẹ nhàng, vui thích và thỏa 
mãn. Hỷ giác chi là một tâm sở, và là một đức tánh có ảnh hưởng sâu 
rộng đến thân và tâm. Người thiếu đức “hỷ lạc” không thể tiến bước 
trên đường giác ngộ, vì trong người ấy lúc nào cũng mang máng một 
trạng thái lãnh đạm lạnh lùng trước thiện pháp, một thái độ bất mãn 
với thiển tập, một sự biểu lộ bất toại nguyện. Hành giả tu thiển nên 
luôn nhớ rằng Hỷ Giác Chi chỉ phát sanh khi tâm của chúng ta tương 
đối rũ sạch các phiền não. Để rũ bỏ phiền não, chúng ta không có sự 
lựa chọn nào khác hơn là phải tinh tấn chánh niệm trong từng phút 
giây để định tâm được phát sinh và phiển não bị tận diệt. Như vậy, 
chúng ta phải luôn hướng tâm vào việc phát triển Hỷ Giác Chi qua 
chánh niệm liên tục, dù lúc chúng ta đang đi, đứng, nằm, ngồi hay 
đang làm các công việc khác. Muốn tu tập đức “hỷ lạc,” hay tâm phi, 
hành giả cần luôn nhớ rằng hạnh phúc không tìm được từ vật chất bên 
ngoài, mặc dù chuyện lớn chuyện nhỏ bên ngoài luôn có ảnh hưởng 
đến tâm mình. Hạnh phúc chỉ có được nơi những người biết tri túc. 
Hành giả tu theo Phật nên luôn nhớ rằng có sự khác biệt lớn lao giữa 
thỏa thích và hạnh phúc. Cảm giác thích thú là cái gì tạm bợ nhất thời, 
chỉ thoáng qua rồi mất. Thỏa thích có thể là một dấu hiệu báo trước 
khổ đau phiền não, vì những gì mà ta ôm ấp tâng tiu trong khoảnh 
khắc nầy, có thể là nguồn đau khổ trong khoảnh khắc kế tiếp. Khi thấy 
một hình sắc, nghe một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, hay nhận 
thức một ý nghĩ, chúng ta thường bị các đối tượng của giác quan và 
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trần cảnh kích thích, cũng như cảm thấy ít nhiều thỏa thích. Tuy nhiên, 
chúng chỉ là những hiện tượng phù du tạm bợ, vừa phát sanh đã hoại 
diệt. Hạnh phúc thật sự không đến với chúng ta bằng cách bám víu hay 
nắm chắc lấy những vật vô tri hay hữu tri, mà chỉ đạt được bằng hạnh 
buông bỏ. Đức Phật đã từ bỏ cung vàng điện ngọc, vợ đẹp con ngoan, 
uy quyền tột đỉnh, để cuối cùng Ngài đạt được giác ngộ và giải thoát, 
chúng ta há có con đường nào khác? Thứ t⁄ là Khinh An Giác Chỉ: 
Khinh an có nghĩa là an hay vắng lặng an tĩnh. Có nhiều người tâm 
luôn ở trạng thái dao động, luôn chạy lung tung hết nơi nầy đến nơi 
khác không ngừng nghỉ. Khi tâm bị tán loạn thì chúng ta không thể nào 
kiểm soát được hành động của chính mình. Ngược lại, chúng ta bắt đầu 
hành động theo sự ngông cuồng và tưởng tượng, chẳng ý thức được sự 
tốt xấu của việc mình đang làm. Có hai loại khinh an: thân an có nghĩa 
sự an tịnh của toàn thể các tâm sở, chớ không riêng phần thân thể vật 
chất. Nói cách khác, đây là trạng thái an tĩnh vắng lặng của sắc uẩn, 
thọ uẩn, tưởng uẩn, và hành uẩn; tâm an, hay trạng thái an tĩnh vắng 
lặng của thức uẩn. Người đã trau dôổi tâm khinh an vắng lặng sẽ không 
còn phiền lụy, bối rối hay cảm kích khi phải đương đầu với tám pháp 
thăng trầm của thế gian, vì người ấy nhận thức được trạng thái phát 
sanh và hoại diệt, cũng như tánh cách mong manh nhất thời của vạn 
hữu. Hành giả nên nhớ khi mọi tham dục đã không còn, tâm chúng ta 
sẽ trở nên ngày càng tươi mát hơn vì nó không còn bị lửa sân hận và ái 
dục thiêu đốt nữa. Tâm khinh an vắng lặng là việc rất khó thực hiện vì 
tâm luôn có khuynh hướng không bao giờ ở yên một chỗ. Rất khó cột 
và kéo tâm trở lại. Kinh Pháp Cú, từ câu 33 đến 36, Đức Phật đã dạy: 
“Tâm ở trong trạng thái giống như con cá mới bị bắt ra khỏi nước và bị 
vứt lên đất khô. Nó luôn phóng nhảy bất định.” Sự bình nh và trầm 
lặng không phải là một thái độ hèn yếu. Chỉ có những con người có 
văn hóa mới làm được chuyện nầy. Bình tnh trầm lặng trước thuận 
cảnh không phải là điều khó, điều khó ở đây là người Phật tử phải 
luôn giữ tâm an tĩnh vắng lặng trước mọi nghịch cảnh. Làm được như 
vậy mới mong thành đạt được giác ngộ và giải thoát. Thứ năm là Niệm 
Giác Chỉ: Niệm Giác chỉ hay trạng thái chánh niệm tỉnh thức qua quán 
chiếu. Đây là phương tiện hữu hiệu nhất để làm chủ lấy mình. Ngoài 
ra, Niệm Giác Chi còn có nghĩa là “sức mạnh của sự quán sát”, và chức 
năng của chánh niệm là giữ cho đối tượng luôn nằm trong tầm quán sát 
của mình, không quên nó, mà cũng không cho nó biến khỏi tầm quán 
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sát của mình. Một khi chánh niệm có mặt thì đối tượng sẽ được ghi 
nhận không bị quên lãng. Kỳ thật hành giả không cần phải làm một 
việc gì đặc biệt để diệt trừ những tâm xấu và phát huy những tâm tốt, 
ngoại trừ việc ý thức trong giờ phút hiện tại vì chánh niệm tự nó là một 
năng lực thanh lọc. Niệm giác chi bao gồm thân niệm xứ hay quán 
thân bất tịnh. Thọ niệm xứ hay quán thọ thị khổ; tâm niệm xứ hay 
quán tâm vô thường; pháp niệm xứ hay quán pháp vô ngã. Con người 
không thể có chánh niệm nếu không kiểm soát những tác động của 
thân, khẩu và ý của mình. Nói cách khác, nếu không tinh chuyên hành 
trì giới luật thì không bao giờ có thể nói đến tỉnh thức được. Trong 
Kinh Trường A Hàm, lời di huấn tối hậu của Đức Phật trước khi Ngài 
nhập Niết Bàn là: “Tất cả các pháp hữu vi đều vô thường. Hãy kiên trì 
chánh niệm để thành đạt giải thoát. Ngài Xá Lợi Phất trước khi nhập 
diệt cũng đã khuyên nhủ tứ chúng: “Hãy kiên trì chánh niệm để thành 
đạt giải thoát.” Trong Kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật đã dạy: “Này 
chư Tỳ Kheo, Như Lai không thấy một pháp nào mà có nhiều năng lực 
như sự chuyên cần chú niệm, để làm phát sinh những tư tưởng thiện 
chưa phát sanh, và làm tan biến những tư tưởng bất thiện đã phát sanh. 
Với người hằng có chánh niệm, những tư tưởng thiện, nếu chưa sanh sẽ 
phát sanh, và những tư tưởng bất thiện, nếu đã phát sanh sẽ tan biến.” 
Thứ sáu là Định Giác Chỉ: Định Giác Chỉ là khả năng giữ tâm tập 
trung không tán loạn. Định chính là tâm sở nằm trên đối tượng quán 
sát. Định cũng ghìm tâm vào đối tượng, xuyên thấu và nằm trong đối 
tượng đó. Bản chất của định là không tách rời, không tán loạn, không 
phân tán. Tâm định là tâm dán chặt vào đối tượng, chìm trong đối 
tượng và duy trì sự tnh lặng ngay trong đối tượng. Khi tu tập thiển 
quán, hành giả dán chặt tâm mình vào đối tượng hay quán sát trực tiếp 
các hiện tượng để thấy rõ bản chất thật của chúng mà không dựa vào 
sự suy nghĩ hay phân tích nào cả. Mặc dầu thời điểm định chỉ là tạm 
thời, nhưng định có thể khởi sinh từ thời điểm nầy qua thời điểm khác 
không gián đoạn nếu chúng ta chịu khó tu tập liên tục. Bên cạnh đó, 
định còn có khả năng gom tụ các tâm sở khác lại với nhau, không cho 
chúng phân tán hay tách rời nhau. Nhờ vậy mà tâm an trụ vững chãi 
trong đối tượng. Tâm an trụ và tập trung vào đề mục hành thiển. Một 
khi tâm yên tịnh và tĩnh lặng thì trí tuệ phát sinh và từ đó chúng ta có 
thể nhìn thấy sự vật đúng theo chân tướng của nó. Do đó, định giác chi 
là nguyên nhân gần nhất của sự phát sanh ra trí tuệ. Tâm an trụ có khả 
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năng chế ngự được năm pháp triền cái (tham dục, Sân hận, hôn trầm 
thụy miên, trạo cử hối quá, và nghi hoặc triỀn cái), vì từng bước từng 
bước, trí tuệ sẽ ngàng càng xuyên thấu vào chân lý. Chừng đó, hành 
giả sẽ trực nhận được bản chất vô thường, khổ và vô ngã của vạn hữu, 
và từ đó không có triển cái nào còn có thể chế ngự được mình nữa. 
Người hành thiển hay người có nguyện vọng thành tựu giác ngộ, phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại, đặc biệt là năm pháp gây trở 
ngại mạnh mẽ trong việc định tâm, và chận ngang con đường giải 
thoát. Định là trạng thái tâm ổn định vững chắc, có thể ví như ngọn 
đèn vững ngọn, không dao động, ở một nơi không có gió. Định có khả 
năng giữ các tâm sở trong trạng thái quân bình. Định giữ cho tâm ngay 
thẳng, không lay chuyển; tiêu trừ khát vọng chẳng những giúp tâm 
không vọng động, mà còn giúp mang lại sự thanh tịnh nơi tâm. Người 
quyết tâm trau dồi “định” phải nghiêm trì giới luật, vì chính giới đức 
đạo hạnh nuôi dưỡng đời sống tâm linh và làm cho tâm an trụ vắng 
lặng. T”ứ bảy là Xả Giác Chỉ: Xã Giác Chỉ là hoàn toàn xả bỏ, nghĩa 
là tâm không còn bị quấy nhiễu bởi nội chướng hay ngoại trần. Thuật 
ngữ Bắc Phạn 'Upeksa' có nghĩa là bình thản, trầm tỉnh, vô tư, không 
thành kiến, không lệch lạc, không thiên vị. Trong thiển định, tâm xả là 
tâm luôn giữ một thái độ không thành kiến và trầm tĩnh trước những 
khó khăn và thử thách. Tâm xả là cái tâm giữ được quân bình về năng 
lực, và có thể đạt được qua công phu tu tập hằng ngày. Theo Vi Diệu 
Pháp, “xả” có nghĩa là trung lập, không thiên vị bên nào. Đó là trạng 
thái tâm quân bình chứ không phải tâm lãnh đạm thờ ơ, hay thản nhiên 
dửng dưng. Đây là kết quả của tâm định an tĩnh vắng lặng. Theo Đức 
Phật, phương cách hay nhất khiến cho tâm xả nầy phát sanh là có sự 
chú tâm sáng suốt và chánh niệm liên tục. Một khi tâm xả được phát 
triển thì tâm xả trước sẽ tạo ra tâm xả kế tiếp và cứ như vậy mà tiếp 
diễn liên tục. Trong xã hội loạn động hôm nay, con người khó mà 
tránh khỏi những chao động khi phải va chạm thường xuyên với những 
thăng trầm của cuộc sống; tuy nhiên, người đã tu tập được “xả giác 
chỉ” nầy không còn nghe phiền lụy bực mình nữa. Giữa những phong 
ba bão táp của cuộc đời như lợi lộc, lỗ lã, danh thơm, tiếng xấu, tán 
tụng, chê trách, hạnh phúc và khổ đau, người có tâm xả không bao giờ 
bị lay động. Hành giả tu tập thiền định có khả năng xả bỏ để hiểu rằng 
trên đời nầy không có ai làm chủ được bất cứ thứ gì cả. Trong Kinh 
Pháp Cú, câu 83, Đức Phật đã từng dạy: “Người tốt buông xả tất cả. 
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Bậc Thánh nhân không nghĩ đến ái dục. Dầu hạnh phúc hay đau khổ 
bậc thiện trí không bồng bột cũng không để tinh thần suy sụp.” Người 
đã tu tập và trau dồi được tâm xả, luôn bình thản và tránh được bốn 
con đường sai lạc: tham ái, sân hận, yếu hèn và sĩ mê. Người tu tập và 
trau dồi được tâm xả luôn nhìn chúng sanh mọi loài một cách bình 
đẳng, không thiên vị. 

Bát Thánh Đạo: Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và 
khủng khiếp với chính mình, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm 
Ngài những ác tính tự nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của 
con người đã gây chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. 
Đức Phật đã chế ngự những ảnh hưởng xấu của thế giới tội lỗi chung 
quanh Ngài. Như một chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường 
chống lại kẻ thù, Đức Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh 
phục và đạt được mục đích của Ngài. Ngài cũng đã tìm thấy những 
phẩm trợ đạo dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Trong những phẩm trợ 
đạo này, Bát Thánh Đạo chính là diệu đế có thể giúp cho chúng ta 
ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. Đây là con 
đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta đi theo Bát 
Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta sẽ ít khổ đau và nhiều hạnh 
phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích 
của diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám 
nẻo trong 37 nẻo bổ để. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi 
ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi 
bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo 
cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo 
hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành 
tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh 
chấp hay chiến tranh giữa người với người, giữa nước nầy với nước kia, 
hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ 
vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn 
là tu tập thiển định căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là nền tảng 
chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo là gieo 
trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau gặt hái quả Niết 
Bàn Vô Thượng. 
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Buddhist Should Thoroughly Comprehend 
the Thiry-Seven Condiions Leading to Bodhi 


L An Overview 0ƒ the Thity-Seven Condiions Leading to 

Bodhi: 

After mighty and terrible struggles with himself, the Buddha had 
conquered in his body all those natural defects and human appetites 
and desires that prevent our ability of seeing the truth. He had to 
overcome all the bad Iinfluences of the sinful world around Him. Like a 
soldler fiphting desperately 1n battle against many enemies, He 
strugsgled like a hero who conquers, he eventually gained his obJects. 
He also discovered supportve condiions leading to bodhi or 
Buddhahood. Thirty-seven limbs of enliphtenment comprise of four 
ripht efforts, four sufficlencies, four foundations of mindfulness, five 
faculties, Íive powers, seven limbs of enlightenmenfs, and the eightfold 
noble path. Riehf effort of four kinds oƒ resfrain, or four essentials to be 
practiced vigilantly. A Sanskrit term for “Effort.” Right Effort of four 
kinds of restraInt, or four essentials to be practiced vigilantly, or four 
factors that are developed through meditation and moral training. In 
Buddhism, Virya 1s the energy expended to direct the mind 
persIstenly, continuously toward cultivation. Even ordinary people who 
are hardworking and industrious have the capacity to be heroic In 
whatever they do. Devout Buddhits who are endowed with 
courageous effort will be bold In going forward, unafraid of the 
difficultes we may encounter in the path of cultivation. The special 
characteristlcs of “Viriya” Is an enduring patience In the face of 
suffering or difficulty. Viriya 1s the ability to see to the end no matfter 
what, even If one has to grit one”s teeth. Devout Buddhists need 
courageous effort, with 1ts characterIstic of forbearance 1n the face of 
difficulty. If we raise our energy level, the mind will gain enough 
strength to bear with challenges. Besides, viriya has the power to 
freshen the mind and keep 1t robust, even 1n difficult circumstances. 
Rddhipada or ƒour sufficiences. Four medifafions, or four foundations of 
Mindfulness, or four obJects on which memory or thought should dwell. 
Four types of Buddhist meditaton for eradicating i1llusions and 
attainng enlightenment. Hinayana calls these practices “basils Of 
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action` (kammathana) which 1s one of the modes of analytical 
medifation. #ïwe røøfs or facultles are the five roofts that g1ve rise tO 
other wholesome dharmas. The five sense-organs can be entrances to 
the hells; at the same time, they can be some of the most important 
enfrances to the great enlightenment; for with them, we create karmas 
and sins, but also with them, we can practise the right way. The ƒfive 
powers or facultles for any cultivator or the powers of five spiritual 
facultties which are developed through strengthening the five roots. 
Thus in Buddhism, power or ability 1s always used as the sense organs 
to discern the truth. In Mahayana Buddhism, 1t 1s the eiphth 
“perfection” (paramita) of the tenfold list of perfections that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. Seven ƒactfors oƒ 
enlightenemenf bring extraordinary benefits for Buddhist pracfitioners. 
Once fully developed, they have the power to bring samsaric suffering 
to an end.” 'This means that the perpetual, cyclical birth and death of 
beings who are composed of mental and physical phenomena can come 
to a complete stop. Besides, these factors of enlightenment also have 
the capacify to pulverlze mara”s armies, the destructive Iinner forces 
which keep us bound on the wheel of suffering and rebirth. The 
Buddha and enlightened ones develop the factors of enlightenment and 
are thus able to transcend all three realms of sensual pleasures, realm 
of subtle forms and formless realms. When fully developed, these 
factors of enlightenment bring practifloners to attain the peace and Joy 
of Nirvana. In this they are comparable to strong and effective 
medicine. They confer the strength of mind necessary to withstand the 
ups and downs of life. Moreover, they often caure physical and mental 
Illnesses. According to the Sangiti Sutfa in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seven Limbs (factors) of Enlightenment, or the seven 
Bodhi shares. Practicing the seven awakening states wIll result in the 
following achievements: Elimination of evil; development of virtue; 
feeling of cheerfulness versus suffering; final enlightenment. However, 
one does not become enlightened by merely gazing Into the sky or 
looking around on the earth. One does not enlightened by reading or 
studying the scriptures, nor by thinking, nor by wishing for enlightened 
state to burst into one”s mind. There are cerfain necessary condifions or 
prerequisites which cause enliphtenment to arilse. How can one 
develop these factors 1n himself or herself? By means of cultivation of 
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precepts, meditation, and wisdom. The Buddha said: “Oh, Bhiksus, 1f 
the four foundations of mindfulness are practiced persistently and 
repeatedly, the seven types of “BoJjhangas” wIll be automatically and 
fully developed.” Practicing the four foundations of mindfulness does 
not sinply mean studying them, thinking of them, listening to 
discourses about them, nor discussing them. What we must do 1s be 
directly and experlentially aware of the four foundations of 
mindfulness, the four bases on which mindfulness can be established. 
The Noble Eighffold Path 1s the fourth Noble Truth In the Four Noble 
Truths that can help us prevent problems or deal with any problems we 
may come across In our daily life. Thịs 1s the path that leads to the end 
of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on the way to less 
suffering and more happiness. The eight right (correct) ways. The path 
leading to release from suffering, the goal of the third in the four noble 
truths. These are eight 1n the 37 bodhi ways to enlightenmeit. 
Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about real advantages 
such as Improvement of personal conditions. lt 1s due to the elimination 
of all evil thoughts, words, and actions that we may commit In our daily 
life, and to the continuing practice of charitable work; Iimprovement of 
living conditions. IÝ everyone practiced this noble path, the world we 
are living now would be devoid of all miseries and sufferings caused 
by hatred, strugsle, and war between men and men, countries and 
countries, or peoples and peoples. Peace would reign forever on earth; 
aftainment of enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold 
Path 1s the first basic condition for attaining Bodhi ConscIousness that 1s 
unfarnished while Alaya Consclousness 1s still defiled. The eightfold 
noble path consists in righf view, righf thinking, right speech, righf 
action, right living, righf endeavor, right memory, and right meditation. 
Right view means to abandon a self-centered way of looking at things 
and to have a right view of the Buddha, that 1s “Nothing has I1fs own 
self; everything exists due to temporary combination. If this exists, the 
other exIsfs; 1ƒ this ceases to exIst, the other 1s in no way to be able to 
exIst.” Right thinking means not to include toward a self-centered 
aftitude toward things but to thịnk of things rightly. Right view teaches 
us to abandon the three evils of the mind such as coveteousness, 
resentment, and evil-mindedness; and to think of things rightly, with as 
generous a mind as the Buddha: not to have greedy mind 
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(coveteousness) or not to think only of one”s own gan; not to have the 
angry mind (resentment) or not to get angry when things do not turn out 
as one wishes; not to have the evil mind (evil-mindedness). Right 
speech teaches us to use right words In our daily lives and to avoid the 
four evils of the mouth such as not to lie (to use false language), not to 
speak with a double tongue, not to commit 1ll-speaking, and not to use 
Improper language (careless language). Right action means dally 
conduct In accordance with the precepts of the Buddha. It 1s to say one 
must refrain from the three evils of the body that hinder right action 
such as needless killing, stealing, and committing adultery or other 
sexual misconduct. Right living means to gain food, clothing, shlter, 
and other necessities of life 1n a right way. Right living teaches us not 
to earn our livelihood through work that makes trouble for others or 
through a career useless to socIety, but to live on a Justifiable income 
that we can obtain throuph right work and a vocation useful to others. 
Right endeavor means to engage constandly In right conduct without 
being Idle or deviating from the right way, avoid such wrongs as the 
three evils of the mind, the evils of the mouth, and the three evils of 
the body. Right memory means fo practice with a ripht mind as the 
Buddha dd, that 1s, we must address ourselves to all things 1n the 
unIiverse with a fair and right mind. And finally, rIight meditation means 
not to be agitated by any change of external circumstances. In short, 
the suftras that the Buddha taught for gorty-five years, these essential 
teachings can be extracted and summarized In the thirty-seven limbs. 
These are essenfial teachings that Buddhist practitioners must have In 
order to step on the path of enlightenment and emancIpafion. 


HA Sumunary of the Content oƑ Thir-Seven Condifions 

Leading to Bodhi: 

As mentioned above, thirty-seven limbs of enlightenment comprIse 
of four right efforts, four sufficiencies, four foundations of mindfulness, 
five facultes, five powers, seven limbs of enlightenments, and the 
eightfold noble path. 

Four Right Fjƒforfsz According to the Sanglti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, Right effort of four kinds of restraIn, or four 
essentials to be practiced vigilantly. A Sanskrit term for “Effort.” Right 
Effort of four kinds of restraint, or four essentials to be practiced 
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vigilantly, or four factors that are developed through meditation and 
moral trainng. #ïrsíf, endeavor to start perƒforming good deeds (to 
produce merif): Effort to initlate virtues not yet arIsen. Bringing forth 
goodness not yet broupht forth (bring good Into existence). To induce 
the do¡ing of good deeds. Here a practitioner rouses his will, makes an 
efforf, stirs up energy, exerts his mind and strives to produce unarisen 
wholesome mental states. Here a monk rouses his will, makes an 
efforf, stirs up energy, exerts his mind and strives to produce unarisen 
wholesome mental states. Second, endeavor †o perfOrm more good 
deeds: Effort to consolidate, Increase, and not deteriorate virtues 
already arisen. Developing goodness that has already arisen (develop 
exIsting good). To Increase merit when 1t was already produced. To 
encourage the growth and continuance of good deeds that have already 
started. Here a practitioner rouses his wIll, makes an effort, stirs up 
energy, exer(s his mind and strives to maintan wholesome mental 
states that have arisen, not to let them fade away, to bring them to 
greater growth, to the full perfection of development. Here a monk 
rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and 
strives to maIntain wholesome merntal states that have arisen, not to let 
them fade away, to bring them to greater growth, to the full perfection 
of development. Third, endeavor to prevent evil from ƒorming: Effort 
not fO Initlate sins not yet arIsen, that 1s to say preventing evil that 
hasnt arisen from arising, or to prevent any evil from starting or 
arising, or to prevent demerit from arising. Here a practitloner rouses 
his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and strives to 
prevent the arising of unarisen evil unwholesome mental states. Here a 
monk rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind 
and strives to prevent the arising of unarisen evil unwholesome menfal 
states. Fourth, endeavor to eliminate already-ƒormed evil: EffẨort to 
eliminate sins already arisen. Putting an end to existing evil, or to 
abandon demerit when If arises. To remove any evil as soon as It starfS. 
Here a practitioner rouses his will, makes an effort, stirs up energy, 
exerts his mind and strives to overcome evil unwholesome mental 
states that have arisen. Here a monk rouses his will, makes an effort, 
Sfrs up energy, exerfs his mind and strives to overcome evil 
unwholesome mental states that have arIsen. 
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Four Suƒfficiences: The Four Sufficlences or Roads to Fulfillment 
that the Buddha taught His disciples to equip them with the necessarIes 
for them to be successful in their cultivation. The Buddha called them 
“Four Sufficlences” for they are different roads that lead us onward. 
They are four different qualiles of character, each reflecting a 
different strength of our personality. Practitioners should recognize 
which of them 1s our own particular strength, then we can develop what 
need be cultivated. One of the greatest challenges of practitioners 1s 
achieving the aim of emancipation, and bringing the liberating qualities 
of the mind to dissolve in each moment of our life In the present. The 
path of our mindfulness must be continuing from moment to moment 
and must be right here In this very life. #?rsí, Sufficience oƒ Desire: 
Desire to develop maøIc, strong aspiration or will (ntensive longing). 
We nourish a strong desire to practice meditation In our daily le. 
When we possess this quality, we will sense that nothing can finally 
Impede us In our cultivation. Furthermore, when we possess this 
quality, we feel that we wIll not be satisfied until we have realized our 
goal. This 1s a desire to cultivate, a powerful aspiration that leads us to 
success. Here a monk develops CONCENTRATION OF INTENTION 
accompanied by effort of the will power. Second, Sufficience oƒ 
Concenfrafion: Endeavor to remember fo practlce correct dharmas 
(intense concenfration or thoughfts, Intense concentration). Memory or 
Iintense holding on to the position reached, or the love for the truth that 
keeps our mind continually absorbed in the practice. Endeavor to 
remermmber to practice correct dharmas has great pur1Ity Of conscIousness 
and 1s extremely ardent. Endeavor to remember to practice correct 
dharmas becomes a path to understanding when It fills our minds. Here 
a monk develops concentration of conscIousness accompanied by effort 
of the thought power. Once we possess “Endeavor to remember to 
practice correct dharmas”, we continually reflect on Dharma and 
practice 1t; nothing else seems equally important. 7Trd, Sufficience oƒ 
Energy: Intensified effort, or effort to realize maglIc, vigor or eXerftIon. 
Thịs 1s the quality of energy. Practitioners who possess this quality do 
not only remain undaunted by the effort required, but also find 
I1nspiration In the challenge. Here a monk develops concentration of 
energy accompanied by sfrenuous efforts. In fact, the Buddha was a 
typIcal example for this quality. Viriya 1s the energy expended to direct 
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the mind persistenly, continuously toward cultivation. Even ordinary 
people who are hardworking and Iindustrious have the capacity to be 
heroic in whatever they do. Practiioners who are endowed with 
courageous effort will be bold in going forward, unafraid of the 
difficultles we may encounter 1n the path of cultivation. The special 
characteristcs of “Viriya” Is an enduring patience In the face of 
suffering or difficulty. Viriya 1s the ability to see to the end no matter 
what, even 1f one has to grit one”s teeth. Practitioners need courageous 
effort, with 1ts characteristic of forbearance In the face of difficulty. If 
we raise our energy level, the mind wIll gain enough strength to bear 
with challenges. Besides, viriya has the power to freshen the mind and 
keep It robust, even in difficult circumstances. There are two ways that 
help Iincrease our energy level: To Increase viriya by ourselves, and to 
seek out the Inspiration from spiritual friends. Before His awakening, 
when He was still seeking the truth, He made this determination: “If 
the end 1s attainable by human effort, [ will not rest or relax until It 1s 
aftained. Let only my skin and sinews and bones remain. Let my flesh 
and blood dry up. I wIll not stop the course of my effort until I win that 
which may be won by human ability, human effort, and human 
exertion.” Fourth, Sufficience oƒ Confemplarion: Meditation on one 
subJect means an Intense contemplation (meditation on one subjJect, 
Intense contemplatlon or meditation, Invesfigation, or the state of 
dhyana). Some people have a strong Interest In understanding the 
deepest and most profound aspects of the dharmas. They are not 
satisfied to know Just the surface of things. Here a monk develops 
concentration of investigation accompanied by effort of deep thinking, 
for this kind of mind contemplates the Immensity of samsara, the circle 
of birth and death, the immensity of planes of existence, and the 
Implications 1n our lives In this world. Practitioners cultivate the 
reflective knowledge Into the rapid arsing and passing away of 
phenomena, then we will have an intuitive Insight of Impermanence, 
suffering and no-self. 

Four Kinds 0ƒ Mindfulness: Four kinds of mindfulness are four 
basic subJects of Buddhist meditation: impermanence, suffering, no- 
self, and Impurity. If we always remember and meditate on these four 
pñnnciples of reality, we wIll gradually be released from the round of 
bínth and death (samsara). The first basic subJect of Buddhist 
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medifation 1s contemplation on impurity of the body. Impurity 1s the 
nature of our bodies and minds. Impurity means the absence of an 
Immaculate state of being, one that 1s neither holy nor beautiful. From 
the psychological and physiological standpoint, human beings are 
1mpure. This 1s not negatIive or pessimistic, but an obJective perspecfive 
on human beings. lf we examine the constituents of our bodies from the 
haIr on our head to the blood, pus, phlegm, excrement, urine, the many 
bacteria dwelling in the Intestines, and the many diseases present 
walting for the opportunity to develop, we can see clearly that our 
bodies are quite Impure and subJect to decay. Our bodies also create 
the motivation to pursue the safisfaction of our desires and passlons. 
That 1s why the sutra regards the body as the place where misleads 
gather. Let us now consider our psychological sfate. Since we are 
unable to see the truth of Iimpermanence, suffering, and the selfless 
nature of all things, our minds often become the victims of greed and 
hatred, and we act wrongly. So the sutra says, “he mind 1s the source 
of all confusion.” The second basic subJect of Buddhist meditation 1s 
contemplation suffering of sensation. The ancient people of India said 
that all things are composed of four elements: earth, water, fire, and 
aIr. Acknowledging this, Buddhas and Bodhisattvas understand that 
when there Is a harmonious relationship among the four elements, 
there 1s peace. When the four elemenfs are not In harmony, there 1s 
suffering. Because all things are created by a combination of these 
elements, nothing can exist Iindependently or permanently. All things 
are Impermanent. Consequently, when we are caupht up ¡n the things 
of the world, we suffer from their impermanent nature. And since all 
things are empty, when we are caught up by things, we also suffer from 
their emptiness. Awareness of the existence of suffering leads us to 
begin to practice the way of realization. Thịs 1s the first of the Four 
Noble Truths. When we lose awareness of and do not meditate on the 
exIstence of suffering 1n all things, we can easily be pushed around by 
passions and desires for worldly things, Increasingly destroying our 
lives In the pursuit of these desires. Only by being aware of suffering 
can we find 1ts cause, confront 1t directly, and eliminate 1t. The third 
basc subJect of Buddhist mediaton 1s  contemplaton on 
1mpermanence of the mind or the impermanent nature of all things. AII 
things In this world, including human life, mountains, rivers, and 
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political systems, are constantly changing from moment to momert. 
Thịs 1s called Impermanence in each moment. Everything passes 
through a period of bìrth, maturity, transformation, and destruction. 
Thịs desfruction 1s called impermanence in each cycle. To see the 
1mpermanent nature of all things, we must examine this closely. Doing 
so wIll prevent us from being imprisoned by the things of this world. 
The fourth basic subJect of Buddhist meditation 1s the contemplation of 
selflessness of things. For practitioners, they should see the nature of 
our bodies are selfless. Buddhism teaches that human beings” bodies 
are composed of five agsregates, called skandhas In Sanskrit. If the 
form created by the four elements Is empty and without self, then 
human beings' bodies, created by the unification of the five skandhas, 
must also be empty and without self. Human beings” bodies are 
I1nvolved In a transformation process from second to second, minute to 
minute, continually experlencing impermanence In each moment. By 
looking very deeply Into the five skandhas, we can experlence the 
selfless nature of our bodies, our passage throuph birth and death, and 
emptiness, thereby destroying the illusion that our bodles are 
permanent. In Buddhism, no-self 1s the most Important subJect for 
meditation. By meditating no-self, we can break through the barrier 
between self and other. When we no longer are separate from the 
universe, a completely harmonious existence with the universe 1s 
created. We see that all other human beings exIst In us and that we 
exIst in all other human beIngs. We see that the past and the future are 
contained In the present moment, and we can penetrate and be 
completely liberated from the cycle of birth and death. 

Four meditations, or four foundations of Mindfulness, or four 
obJects on which memory or thought should dwell. Four types of 
Buddhist meditaton for eradicating 1llusions and attaining 
enlipghtenment. Hinayana calls these practices “basis of actlon” 
(kammathana) which 1s one of the modes of analytical meditation. 
Some forty such meditations are given ¡in the Visuddha-Magøsa: four 
“measureless medifations, ten Impurities, four formless states, ten 
universals, ten remembrances, one sign, and one mental reflex. Fïirsí, 
Meditation and Full Realization on the lmpurity oƒ the Body: Due to 
1llusions, most of us think that our body 1s more valuable than any thing 
else. So It needs be provided with better foods and expensive clothes. 
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Therefore, the “struggle for lifeˆ” has come Into play. Life 1s no longer a 
peaceful place, but a battle field with greed, hatred, envy, arrogance, 
doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying. Evil 
karma 1s gradually formed as a result. Earnest Buddhists should view 
the body (eye, ear, skin, hair, nose, tongue, mouth, anus, efC) 1s unclean 
(Quán thân bất tịnh) which covered with a bag of skin, inside are flesh, 
fat, bone, blood, mucus and waste matfers of which no one wishes to 
touch. The body 1tself, If not being washed frequently with fragrant 
water and soap, no one wanfs to stay close to 1t. In addition, 1t 1s prone 
to decay minute after minute, second after second. If we stop 
breathing, what 1s the body called 1f not a corpse? During the first day, 
1fs color 1s changing. A few days later, it becomes bluish and produces 
offensive odor. At this time, even 1f that disintegrated body once was 
the most beautifful woman or a handsome man, no one wants to be 
close to 1t. Earnest Buddhist should always contemplate that the body 1s 
unclean. This contemplation 1s designed to cure greed, attachment, 
selfishness, and arrogance. Also, when people realize that they are 
physically and biologically the same, they would easily understand, 
tolerate and compassionate among themselves and others. The 
discrimination against the aging, people with disabilities, and the other 
race would be diminished. As we see above, through contemplation we 
see that our body 1s not clean. It is viewed as a skinned bag containing 
dirty trash that will soon be disintegrated. Therefore, we must not 
become attached to it. The nature of our bodies and minds are Impure 
which 1s neither holy nor beautiful. From psychological and 
physiological standpoint, human beings are Impure. This 1s not negafIve 
or pessimistic. ObJectively speaking, 1 we examine the consfituenfs of 
our bodies from the harr, blood, pus, excremernt, urine, intestines, liver, 
and stomach, etfc., they are dwelling places for many bacteria. Many 
diseases are awaiIting for the opportunity to develop. In fact, our bodies 
are Impure and subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. 
Contemplation of the Impurity of the body, or to contemplate the body 
as Impure. Midfulness of the body as Impure and utterly filthy (consider 
the body 1s impure). This negates the Iidea of “Purity.”. Here a monk 
abides contemplating body as body, ardent, clearly aware and mindful, 
having put aside hankering and freting for the world. Second, 
MeditaHon and Full RealizaHon on the Evils oƒ Sensafons: AI 
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Sensafilons are evil, no matter they are painful, Joyous, or indifferent 
sensations. To view all the feelings are painful. There are three kinds 
of feelings: pleasures, pain and neutral ones; however, according to 
Buddha's teaching, all feelings are painul because they are 
1mpermanent, transcient, ungraspable, and therefore, they are unreal, 
1llusive and deceptive (quán thọ thị khổ). Furthermore, when you 
accept something from others, naturally, you have to do something else 
for them In return. It might cost you more than what you have accepted. 
However, we can easily refuse material things, but the hardest thing to 
escape 1s our own feelings. Feeling 1s a form of acceptance that most of 
us could easily be trapped. It Is very subtle, but Its effect Is so 
destructible. We usually feel whatever conveyed to us by the six 
senses. For example, hearing someone bad-mouth on us, we feel angry 
at once. Seeing something profitable, we readily feel greedy. After all, 
1 we dont cultivate, greed and angry are two unconfrollable agents 
which dominate and overwhelm our daily activities. To contemplate all 
the feelings are painful will gradually assist us to keep the feelings 
under control as well as to pur1fy our mind; and as a result, provide us 
the JjJoy and peace. We experience good and bad feelings from our five 
senses. But good feelings never last long; and sooner or later they wIll 
disappear. Only bad feelings remain from which we wIll suffer. 
Nothing in the universe can exist independently or permanently. All 
things Including bodiles of human beings are composed of four 
elements: earth, water, fire, and aIr. When there Is a harmonious 
relatlonship among these four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not in harmony, there 1s suffering. Feelings as an abode 
of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensatlons lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
Or COnSCiOusness as always resulting In suffering (receiving 1s self- 
binding; consider feelings or the senses as a source of suffering). Thịs 
negates the Idea of “Joy.” Here a monk abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering. According to the Satipatthanasutta, contemplation of 
feelings or sensatlons means to be mindful of our feeling, Iincluding 
pleasant, unpleasant and Indifferent or neutral. When experiencing a 
pleasant feeling we should know that 1t 1s a pleasant feeling because 
we are mindful of the feeling. The same with regard to all other 
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feelings. We try to experlence each feeling as It really 1s. Generally, 
we are depressed when we are experlencing unpleasant feelings and 
are elated by pleasant feelings. Contemplation of feelings or sensations 
wIll help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
equanimity and avoid becoming a slave to sensations. Through the 
contemplation of feelings, we also learn to realize that there 1s only a 
feeling, a sensation. That feeling or sensation 1fself 1s not lasting and 
there 1s no permanent entity or “self” that feels. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? 
Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a 
pleasant feeling;` when feeling a painful feeling, he understands: “I 
feel a painful feling;` when feeling a neither-painful-nor-pleasant 
feeling, he understands: “I feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a 
worldly pleasant feling;”` when feeling an unworldly pleasant feling, he 
understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;` when feeling a 
worldly painful feeling, he understands: “I feel a worldly painful 
feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither- 
paInful-nor pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling;” when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel an unworldly 
neither-painful-nor-pleasant feeling.” In ths way he abides 
contemplating feelings as feelings Internally, or he abides 
contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising factors, or he 
abides contemplating 1n feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating in feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established in hìm to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” Cultivation on the 
Senasatlons means meditation and full realizaton on the evils of 
Sensations, no matter they are painful, Joyous, or indifferent sensatIions. 
We experlence good and bad feelings from our five senses. But good 
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feelings never last long; and sooner or later they wIll disappear. Only 
bad feelings remain from which we wIll suffer. Nothing In the unIverse 
can exIst Independently or permanently. All things Including bodies of 
human beings are composed of four elements: earth, water, fire, and 
ar. When there Is a harmonious relationship among these four 
elements, there 1s peace. When the four elements are not In harmony, 
there Is suffering. Feelings as an abode of mindfulness, or to 
contemplate all feelings or sensations lead to suffering, or mindfulness 
of feeling as the cause of suffering. Sensatilon or cOnsciousness as 
always resuling In suffering (receiving 1s self-binding. Consider 
feelings or the senses as a source of suffering). This negates the Idea of 
⁄Joy.” Here a monk abides contemplating feelings as feelings, ardent, 
clearly aware and mindful, having put aside hankering and fretting for 
the world. Third, Meditation and Full Realization on the EVanescence 
or lmpermanence of Mind and Thoughfs: Realzaton the 
Impermanence of mind and thoughts means contemplating the 
Impermanence of all thoughts. To view the mind 1s transclent or 
Iimpermanent. Most people think that ther mind 1s not changed; 
therefore, they attach to whatever they think. They believe that what 
they think reflects the truth. Probably some of them would discover that 
ther mind 1s changing, but they refuse to accept 1t. Buddhist 
practitloners should always contemplate their wholesome and 
unwholesome minds, they are all subJect to rising and destroying. They 
have no real entity. In siting meditation, one will have the chance to 
recognize the facts that the mind keeps Jumping in a fast speed as 
pIctures on a movie screen. The body, therefore, always feels restless 
and eager to react on the thinking pulses. That 1s why people are rarely 
calm down or experlencing true happiness. Earnest Buddhists should 
always remember that the mind does not have any “real entity” to 
Ifself. It changes from second to second. Thats why the Buddha 
viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging monkey, the 
wind, lightning or a drop of morning dew. This contemplation helps the 
practitioners see that everything 1s changed so that the practitioners 
wIll have the ability to eliminate attachment to what they think. 
lmpermanence 1s the key nature of all things. From moment to 
moment, all things In this universe, Including humans bodies and 
minds are In constant transformation. Everything passes through a 
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period of birth, maturity, transformation and destruction. Mind as an 
abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as Impermanent, or 
to contemplate the mind as Impermanent  (Ordinary mìind 1s 
Impermanent, merely one sensaton after another (mind 1s 
everchanging, consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
negates the Idea of “Permanence.” Here a monk abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. However, on what mind do we 
have to contemplate? According to the Siksasamuccaya Sutra, the 
Buddha taught: “Cultivator searches all around for this thought. But 
what thought? Is It the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the 
past, future, or present one? The past one no longer exisfs, the future 
one has not yet arrived, and the present one has no stability. In the 
Satipatthana Sutta in the MajJjihima Nikaya, the Buddha taught: “for 
thought, Kasyapa, cannot be apprehended, inside, or outside, or in 
between. For thought 1s  Immaterlal, Invisible, nonresisting, 
1nconcerivable, unsupported, and non-residing. Thought has never been 
seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, nor wIll they see 1t. And 
what the Buddhas never see, how can that be observable process, 
except in the sense that dharmas proceed by the way of mistaken 
perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an Imagination of 
what 1s actually unreal it takes hold of a manifold variety of rebirths. A 
thought 1s like the stream of a river, without any stayIng pOW€T; as soon 
as 1t 1s produced 1t breaks up and disappears. A thought 1s like a flame 
of a lamp, and It proceeds through causes and conditions. A thought 1s 
like lightning, 1t breaks up in a moment and does not stay on... 
Searching thought all around, cultivator does not see 1t in the skandhas, 
or In the elements, or In the sense-fields. Unable to see thoupht, he 
seeks to find the trend of thought, and asks himself: “Whence 1s the 
genesis of thought?” And It occurs to hìm that “where 1s an obJect, 
there thought arIses.” Is then the thought one thing and the obJect 
another? No, what 1s the obJect that Just 1s the thought. If the obJect 
were one thing and the thought another, then there would be a double 
state of thought. So the obJect 1tself 1s Just thought. Can then thought 
review thought? No, thought cannot review thought. As the blade of a 
sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1tself. Moreover, 
vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, without any 
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stayIing power, like a monkey or like the wind. It ranges far, bodiless, 
easily changing, agitated by the obJects of sense, with the sIX sense- 
fields for Its sphere, connected with one thing after another. The 
stablly of thought, 1s one-pointedness, 1s Immobility, 1tS 
undistraughtness, 1ts one-pointed caÏm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
lust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
constantfly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” According to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a 
Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here a Bhikhu understands 
mind affected by lust as mind affected by lust, and mind unaffected by 
lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate 
as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind 
unaffected by hate. He understands mind affected by delusion as mind 
affected by delusion, and mind unaffected by delusion as mind 
unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted 
mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted 
mind as exalted mind, and unexaltded mind as unexalted mind. He 
understands surpassed mind as surpassed mind, and unsurpassed mind 
as unsurpassed mind. He understands concentraed mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. 
He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind 
as unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind 
Iinternally, or he abides contemplating mind as mind externally, or he 
abides contemplating mind as mind both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In mind 1ts arising factors, or he abides 
contemplating In mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 
1n mind both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
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“there 1s mind” 1s simply established In him to the extent necessary for 
bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind.” Fourth, ConfemplaHon of Mental 
Objecís: Contemplatlon of mental obJects means contemplation of 
mind-obJects, or meditation and full realizaton on the transiency 
selflessness of all elements (contemplating that all the dharmas are 
without their own nature). The contemplation of mental obJects or mind 
contents means to be mindfulÀ on all essential dharmas. The 
contemplation of mental obJects 1s not mere thinking or deliberation, 1t 
goes with mindfulness In discerning mind obJects as when they arIse 
and cease. For example, when there Is a sense đersire arising, we 
Immediately know that a sense desire 1s arising In us; when a sense 
desire 1s present, we immediately know that a sense desire 1s present in 
us; when a sense desire 1s ceasing, we Immediately know that a sense 
desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense desire In us, or 
when sense desire Is absent, we Immediately know or be mindful that 
there 1s sense desire or no sense desire In us. We should always be 
mindful with the same regard to the other hindrances, as well as the 
Íve agegregates of clinging (body or material form, feelings, 
perception, mental formation, and consciousness). We should also be 
mindful with the six Internal and six external sense-bases. Through the 
contemplation of mental factors on the six Internal and external sense- 
bases, we know well the eye, the visible form and the fetter that arIses 
dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, 
sounds, and related fetters; the nose, smells and related fetters; the 
tongue and tastes; the body and tactile obJects; the mind and mind 
obJects, and know well the fetter arising dependent on both. We also 
know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the seven factors 
of enlightenment, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live 
mindfully Investigating and understanding the mental obJects. We live 
independent, clinging to nothing In the world. Our live 1s totally free 
from any attachments. Practiioners must contemplate to see that 
everything 1s without-self and has no real nature. Everything In the 
world, either physical or menfal, is depend upon each other to function 
or survive. They are not free from one another or free to act on 
theirowns, on their own wIll. They do not have a "self”” They are not 
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capable of being self-existed. A human body 1s composed of billions of 
cells that depend on one another; one cell dies will effect so many 
other cells. Similarly, a house, a car, a road, a mountain, or a river all 
are compounded, not being self-existed. Everything, therefore, 1s a 
combination of other things. For Instance, without nutriious foods, 
water, and fresh air, this body will certainly be reduced to a skeleton 
and eventually disintegrated. Thus the Buddha taught: “All existents 
are selfless, empty, and Iimpermanent.” Practitloners who always 
contemplate “the dharma 1s without-self,” they should become more 
humble and likable. In fact, everything has no real nature, they are 
only a combination of the four elements, and each element 1s empty 
and without a self of Itself, thus everything 1s without a self. Dharmas 
(eal things and phenomena) as an abode of mindfulness, or 
mindfullness of dharmas as dependent, without self-entity, or tO 
contemplate all things as being dependent, without self-nature or self- 
identity. All phenomena lack self-nature. There 1s no such thing as an 
ego. Things in general as being dependent and without a nature of theIr 
own (things are composed and egoless or consider everything in the 
world as beIng a consequence of causes and conditions and that nothing 
remains unchanged forever). This negates the Idea of “Personality.” 
Here a monk abides contemplating monf-obJects as mind-obJects, 
ardent, clearly aware and mindful, having put aside hankering and 
Íretting for the world. 

According to Majihima Nikaya and Digha Nikaya, the Buddha 
taught: “Bhiksus! Whoever should be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven years, one of these two ÍruIts 
may be expected by him: “either ArahantshIp In this life or the state of 
Non-returning 1n the future. Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone 
be able to develop these Four Foundations of mindfulness for sIX y€ars, 
five years, Íour years, three years, tWO y€ars, one year... then one of 
the two above menfioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! 
Let alone one year. Should anyone be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven months, six montha... half a 
month, then one of the two above mentioned fruits may also be 
expected by him. Bhiksus! Let alone half a month. Should anyone be 
able to develop these Four Foundations of mindfulness for a week, 
then one of the two above mentioned fruits may also be expected by 
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him. This 1s the only way, Bhiksus, for the purification of beings, for 
the overcoming of sorrow and lamentation, for the destruction of 
suffering and grief, for winning the ripht path, for realizing Nirvana, 
namely, the Four Foundations of mindfulness.” 

The Five Faculfie: According to the Sangiti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are five roots or facultles (ndriyam)). 
These are the five roots that give rise to other wholesome dharmas. 
The five sense-organs can be entrances to the hells; at the same time, 
they can be some of the most Imporfant enfrances to the great 
enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also with 
them, we can practise the ripht way. #ïrsí, Virtue oƒ Beleƒf: Faith or 
Sense of belief in the Triple Gem and the Four Noble Truths. 
Sraddhendriya also means the mind of faith. Faith In a religion, unlike 
Iintellectual learning, does not enable a believer to have the power to 
save others as well as himself 1f he understands 1t only in theory. When 
he believe from the depths of his heart, his belief produces power. His 
faith cannot be said to be true until he atfains such a menfal state. 
Second, Virtue oƒ Active Vigor: Energy (vigor) or Sense of endeavor or 
vigor fo cultivate good deeds. The spirit endeavoring purely and 
Incessantly. Faith alone 1s not enough. Our religlous lives cannot be 
true unless we maintain our faith purely and constantly endeavor so 
that our religious spirit does not weaken or lose Its power. Third, Virfue 
oƒ Midfuliness: Memory or Mindfulness or Sense of memory or right 
memory. The mind that always focuses upon the Buddha. Practically 
speaking, of course, It 1s Iimpossible for us to completely forget the 
Buddha for even a moment. When a student devotes himself to his 
studles or when an adult is entirely absorbed In his work, he must 
concenfrate on one object. Doing so accords with the way to 
Buddhahood. While devoting ourselves to a particular object, we 
reflect, “I am caused to live by the Buddha.” When we complete a 
difficult task we feel relieved, we thank the Buddha, saying, “How 
lucky I am! I am protected by the Buddha.” When an evil thought 
flashes across our mind or we suddenly feel angry, we Insfantly 
examine ourselves, thinking, “ls this the way to Buddhahood?” The 
mind that thus keeps the Buddha In mind at all times 1s “sense of 
memory.” #ourth, Virtue oƒ Concenfrafion: Sense of meditation or 
Visionary meditation, samadhi, or virtue of concenftration. The sense of 
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medifaton Implies a determined mind. Once we have faith in a 
religIon, we are never agitated by anything, whatever may happen. We 
bear patiently all persecution and temptation, and we continue to 
believe only in one religion. We must constantly maintain such firm 
determination, never becoming discouraged. We cannot be said to be 
real people with a religlous faith unless we have such a mental 
attitude. Fÿih, Virtue oƒ Wisdom oör Awareness: Sense of wisdom or 
thinking of the truth. The wisdom that people of religIon must mainfain. 
Thịs 1s not a self-centered wIisdom but the true wisdom that we obtain 
when we perfectly free ourselves from ego and illusion. So long as we 
have this wisdom, we wIll not take the wrong way. We can say the 
same thing of our belief in religlon 1tself, not to mention in our daily 
lives. If we are attached to a selfish, small desire, we are apt to stray 
toward a mistaken religion. However, earnestly we may believe In 1t, 
endeavoring to practice 1(s teaching, keeping 1t in mind, and devoting 
ourselves to 1t, we cannot be saved because of 1s basically wrong 
teaching, and we sink farther and farther Into the world of illusion. 
There are many Instances around us of people following such a course. 
Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of the five organs 
leading man to good conduct, it should be the first in the order in which 
we enter a religious lIfe. 

According to the Aditta-pariyaya Sutta, Samyutta Nikaya, Volume 
5.48.2, the Blessed One addressed the bhikkhus about the “Five 
Facultes” thus: “Bhikkhus, there are these five faculties. What five? 
The faculty of faith, the faculty of energy, the faculty of mindfulness, 
the faculty of concentration, and the faculty of wisdom. And what, 
bhikkhus, 1s the faculty of faith? Here, bhikkhus, the noble disciple 1s a 
person of faith, one who places faith in the enlightenment of the 
Tathagata thus: "The Blessed One 1s an Arahant, fully enlightened, 
accomplished in knowledge and conduct, sublime, knower of the world, 
unsurpassed leader of persons to be tamed, teacher of devas and 
humans, the Enlightened One, the Blessed One.' And what, bhikkhus, 1S 
the faculty of energy? Here, bhikkhus, the noble disciple dwells with 
energy aroused for the abandoning of unwholesome sfates and the 
acquisition of wholesome states; he 1s strong, valiant, not shirking the 
responsibility of cultivating wholesome states. He generates desire for 
the non-arising of unarisen evil unwholesome sftates; he makes an 


505 


efforf, arouses energy, exerts his mind, and strives. He generates 
desire for the abandoning of arisen evil unwholesome states; he makes 
an effort, arouses energy, exerts his mind, and strives. He generates 
desire for the arising of unarisen wholesome sfates; he makes an effort, 
arouses energy, exerts his mind, and strives. He generates desire for 
the maintenance of arisen wholesome states, for their non-decline, 
Increase, expansion, and fulfilment by development; he makes an 
effort, arouses enersy, exerts his mind, and strives. This 1s called the 
faculty of energy. And what, bhikkhus, 1s the faculty of mindfulness? 
Here, bhikkhus, the noble disciple 1s mindful, possessing supreme 
mindfulness and điscernment, one who remembers and recollects what 
was done long ago and said long ago. He dwells contemplating the 
body in the body ... feelings In feelings ... mind in mind ... mental 
phenomena In mental phenomena, ardent, clearly comprehending, 
mindful, having put away covetousness and displeasure In regard to the 
world. Thịs 1s called the faculty of mindfulness. And what, bhikkhus, 1s 
the faculty of concentration? Here, bhikkhus, the noble disciple, having 
made relinguishment the object, gains concentration, gains one- 
poIintedness of mind. Secluded from sensual pleasures, secluded from 
unwholesome states, he enters and dwells in the first Jhana, which 1s 
accompanied by thought and examination, with rapture and happiness 
born of seclusion. With the subsiding of thought and examination, he 
enters and dwells in the second Jhana, which has Internal confidence 
and umfication of mind, 1s without thought and examination, and has 
rapture and happiness born of concentration. With the fading away as 
well of rapture, he dwells equanimous and, mindful and clearly 
comprehending, he experiences happiness with the body; he enters and 
dwells In the third Jjhana of which the noble ones declare: “He 1s 
equanimous, mindful, one who dwells happlly.' With the abandoning of 
pleasure and pain, and with the previous passing away of Joy and 
displeasure, he enters and dwells in the fourth Jjhana, which 1s neither 
paIinful nor pleasant and includes the purification of mindfulness by 
equanimity. This 1s called the faculty of concentration. And what, 
bhikkhus, 1s the faculty of wisdom? Here, bhikkhus, the noble disciple 
1S Wise; he possesses wIisdom directed to arising and passing away, 
which 1s noble and penetrative, leading to the complete destruction of 
suffering. He understands as 1t really 1s: “This 1s suffering.” He 
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understands as 1t really 1s: “[his 1s the orlgin of suffering.” He 
understands as 1t really 1s: “Phis 1s the cessatlon of suffering.` He 
understands as 1t really 1s: “Phis 1s the way leading to the cessation of 
suffering.' This 1s called the faculty of wisdom. These, bhikkhus, are 
the five faculties.” 

The Fie Powers: The five powers or faculties for any cultIvator Or 
the powers of five spirritual faculties which are developed through 
strengthening the five roots. Thus in Buddhism, power or ability 1S 
always used as the sense organs to discern the truth. In Mahayana 
Buddhism, 1t 1s the eighth “perfection” (paramita) of the tenfold list of 
perfections that a Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. It 
1s developed on the eighth bodhisattva level (bhumi). Ƒirsf, Power oƒ 
Faith: Also called force of belief which precludes all false belief or the 
faith to belleve. Second, Power øƒ Zeal: Also called force of active 
vigor which leads to overcoming all obstaclesor the wIll to make the 
endeavor. 7hrđ, Power öoƒ Memory: Also called mindfulness, or force 
of mindfulness which 1s achieved through meditation or the faculty of 
alertness. Fourth, Power oƒ Meditation (Dhyana): Also called force of 
concentration which leads to eliminate all passions and desires or the 
ability to concentrate oneˆ”s mind. #7h, Power øƒ Wisdom: Also called 
force of wIsdom which rests on Insight Into the four noble truths and 
leads to the knowledge that liberates the ability to maintain clear 
wisdom. Besides, there 1s also a tenfold list of qualities that In both 
Theravada Buddhism and Mahayana are said to be unique to fully 
awakened Buddhas (Samyak-Sambuddha): 1) power of knowledge of 
what 1s possible and what 1s ImpossIble or the power to distinguish right 
lom wrong (sthanasthana-jnana-bala); power of knowledge of 
retributions of actions or the power of knowing karmic retributions 
throughout the three perlods of time (karma-vipaka-jnana-bala); 3) 
power of knowledge of the concenfratlons, eight stages of liberations, 
meditative absorptions, and attainments (dhyana-vimoksa-samadhi- 
samapatti-Jnana-bala); 4) power of knowledge of the relative qualities 
of beings or the power of complete knowledge of the powers and 
faculies of all beings (indrya-parapara-jnana-bala); 5) power of 
knowledge of the various Intentions of beings or the power of complete 
knowledge of the desires or moral direction of every being 
(nanadhimukti-jnana-bala); 6) power of knowledge of the varlous 
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states of beings or the power of knowing the sfates of others 
(nanadhatu-Jnana-bala); 7) power of knowledge of the ways In which 
beings go everywhere withn cyclc existence and nirvana 
(sarvatragamini-pratipaJJnana-bala); 8) power of knowledge of former 
abodes (purva-nivasa-jnana-bala); 9) power of knowledge of death 
and rebirth (cyutyu-papada-Jnana-bala); 10) power of knowledge that 
the defilements have been extinguished (asrava-jnana-bala). The five 
powers Include the power of Faith or force of belief which precludes 
all false belief; power of Zeal or force of active vigor which leads to 
overcoming all obstacles; power of Memory, or mindfulness, or force 
of mindfulness which 1s achieved through medifation; power of 
Meditation (Dhyana) or force of concentration which leads to eliminate 
all passlons and desires; and power of Wisdom (awareness) or force of 
wisdom which rests on 1nsight into the four noble truths and leads to the 
knowledge that liberates. 

The Seven Bodhi Shares: The Buddha always told His disciples: 
“AII of the factors of enlightenement bring extraordinary benefits. 
Once fully developed, they have the power to bring samsaric suffering 
to an end.” 'This means that the perpetual, cyclical birth and death of 
beings who are composed of mental and physical phenomena can come 
to a complete stop. Besides, these factors of enlightenment also have 
the capacify to pulverize mara”s armies, the destructive Inner forces 
which keep us bound on the wheel of suffering and rebirth. The 
Buddha and enlightened ones develop the factors of enlightenment and 
are thus able to transcend all three realms of sensual pleasures, realm 
of subtle forms and formless realms. When fully developed, these 
factors of enlightenment bring practifloners to attain the peace and Joy 
of Nirvana. In this they are comparable to strong and effective 
medicine. They confer the strength of mind necessary to withstand the 
ups and downs of life. Moreover, they often caure physical and mental 
Illnesses. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seven Limbs (factors) of Enlightenment, or the seven 
Bodhi shares. Practicing the seven awakening states will result in the 
following achievements: Elimination of evil; development of virtue; 
feeling of cheerfulness versus suffering; final enlightenment. Buddhist 
practitioners should always remember that when all these seven factors 
of enliphtenment are cultivated and brought to maturity, the mind 
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becomes liberated from all kinds of bodage as well from all kinds of 
sufferings and afflictions. 

Cultivators can not become enliphtened by merely gøazing Into the 
sky or Just look down on earth. Cultivators can not obtain the way by 
simply reading books or studying the scriptures, nor by thinking, nor by 
wishing for becoming Buddha. According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven Limbs (factors) of 
Enliphtenmernt, or the seven Bodhi shares. They are necessary 
conditions or prerequisites which cause enliphtenment to arise. 
Practicing the seven awakening states will result in the following 
achievements: Elimination of evil; development of virtue; feeling of 
cheerfulness versus suffering; final enliphtenment. The word 
“BojJjhanga” 1s a Pali term for “factors of enlightenment.” It 1s made up 
of “Bodhi,” which means enlightenment or an enlightened person, and 
“anga,” 1s a causative factor. Thus a “boJjhanga” 1s a causative factor 
of an enlightened being, or a cause for enliphtenment. A second sense 
of the word “BoJjhanga” 1s based on alternative meanings of Its tWO 
Pali roots. Thus the alternative meaning of bodhi 1s the knowledge that 
comprehends or sees the Four Noble Truths, and the Eightfold Noble 
Path. Sometimes, seven factors of enliphtenment are known as 
“samboJjhanga". The prefix “sam” means “fullˆ or “complete”; however, 
the prefix does not change the meaning of the seven factors of 
enlightenment. All practiioners come to understand the Four Noble 
Truths to some extent, but according to Buddhism, true comprehension 
of them requlires a particular, transforming moment of conscIousness, 
known as path conscIousness. This 1s one of the culminating 1nsights of 
medifation practice for it includes the experlence of Nirvana. Once a 
practitioner has experlenced this, he or she 1s deeply knows the Four 
Noble Truths, and thus 1s considered to contain the “boJjhangas” Inside 
him or herself. Such a person ¡1s called noble. Thus, “BoJjhangas” or 
enlightenment facfors also are parts or qualitles of a noble person. The 
seven factors of enlightenment Include Selecfion oƒ the Proper Dharma, 
Constam kjforI CheerfHines or High Spirits, PeacefHl Mind, 
Remembrance of the Dharma, Concentraton Abilifty and Non- 
Attachment Abilify. Zen practitiloners can find each one of the seven 
factors of enliphtenment in all phases of meditation practices. Zen 
practitioners should always remember the Buddhaˆs reminder: “If the 
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four foundatlons of mindfullness are practiced persistently and 
repeatedly, the seven factors of enliphtenment will be automatically 
and fully developed.” Thus, the Buddha Himself emphasized the 
relationships between Zen and the Seven Factors of Enlightenment 
very clearly. However, one does not become enlightened by merely 
gazing Into the sky or looking around on the earth. One does not 
enlightened by reading or studying the scriptures, nor by thinking, nor 
by wishing for enlightened state to burst Into one”s mind. There are 
cerfain necessary condilons or prerequisites which cause 
enlightenment to arise. How can one develop these factors in himself 
or herself? By means of cultivation of precepts, meditation, and 
wisdom. #ïrst, Selection oƒ the Proper Dharma: This means keen 
Investigation of phenomena or dharma (selection of the proper 
dharma). The Investigation of the Dharma 1s the quality of the mind 
that 1s Investigating, probing, and analyzIing the mind-body process with 
a silent and peaceful mind and not with thoughts, not on the conceptual 
level. It 1s the sharp analytical knowledge of understanding the true 
nature of all constituent thinøs, animate or Iinanimate, human or divine. 
Ït 1s seeing things In their proper perspective. Only through meditation 
we can see all component things In their fundamental elements, right 
down to their ultimates. Through keen meditation and Investigation, 
one understands clearly the process of all things. With the investigation 
of the Dharma, Zen practitioners Investigate things Intuitively and 
experienfially to see how the whole process 1s working. This 1s another 
name for the wisdom factor, that light in the mind which 1lluminates 
everything that 1s happening. When Investigation 1s cultivated, It 1s 
seen that everything In our mind and body 1s In a state of flux. There 1s 
nothing permanent, everything 1s arising and vanishing continually. 
Both consciousness and obJects are coming and going. There 1s nothing 
to take a stand on, neither 1s there any place for them to stay securely. 
Under the light of the Investigation of the Dharma, everything 1s In 
continual transformation. Through this factor of Iinvestigation, Zen 
practitioners will deeply exprlence and understand the nature of 
1mpermanence. We w¡ll experience on the deepest levels that the mind 
1S Just a continual flow of phenomena, thoughts, Images, emotions, 
moods, and so on and on so on; that the body 1s a collection of 
vibraftilons and of sensations, nothing to cling on. With this experlence 
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of Impermanence comes a deep intuitive understanding that there 1s 
nothing In the mind-body process which 1s going to give lasting 
happIness. In other words, no lasting satisfaction, completion, or 
perfection 1s possible because it 1s all continually passing away. Ít 1s 
like trying to find happiness or security 1n a bubble of water. The 
moment 1t 1s touched, 1t 1s gone. As a matter of fact, desfruction 1s 
happening from moment to moment in this world. All compounded 
things pass through the inconceivably rapid moments of arising, 
reaching a peak and ceasing, Just as a river In flood sweeps to climax 
and fades away. The whole universe Is constantly changing, not 
remaining the same for two consecutive moments. All things In fact are 
subJect to conditions, causes and effects. What 1s Impermanent and not 
lasting producing paInful or sorrow fruit. There doesn”t exist a so-called 
permanent and everlasting soul or self. The true nature of the three 
characteristics, or laws of transiency, sorrow, and non-self. Second, 
Constamt Fƒfort: Energy, zeal or undeflected progress. Ït 1s a menfal 
property and the sixth limb of the Noble Eightfold Path, there called 
ripht effort. Effort is the energy expended to direct the mind 
persistently, continuously In meditation, and toward the obJect of 
observation. Zen practiioners should have courageous efforts in 
mediftation practices. The Buddha has not proclaimed himself a saviour 
willing and able to take upon himself the evil of all sentient beings. He 
1s only a Path-Revealer. Each one of us must put forth the necessary 
effort and work out his own deliverance with heedfulness. He cannot 
walk for anyone on this path. Thus he advised that each Buddhist 
should be sincerely zealous, strong and firm In the purpose of reaching 
the final aim. He also advised: “Be ¡slands unto yourselves, be your 
own refuge.” Thus did the Master exhort his followers to acquire self- 
reliance. A follower of the Buddha should not under any circumstances 
relinquish hope and effort; for the Buddha was one who never øave up 
courage and effort even as a bodhisattva. Zen practitioners should be 
patent and accept difiiculies and challenges durIing practicing 
meditation; should leave behind habits and hobbies of ordinary le; 
and should try their best to practice meditation continually. One of the 
most difficult things for Zen practitioners 1s the wandering mind, 1t 
never wanfs to stay on the obJect you want to observe, but rather 
wandering around and around all day long. In our body, any time we 
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Cross Our leøs to practice meditation, we are likely to experlence some 
level of pann In our body. Sometimes, we decide to try fo sit still for an 
hour with our legs crossed, but only after ten minutes, we feel numb 1n 
our feet and stiff in our neck, and so on, and so on. Zen practitioners 
need courageous effort to face difficulties and challenges. Once we 
develop our courageous effort, the mind gains strength to bear with 
paIn In a patient and courageous way. Effort has the power to freshen 
the mind and keep it strong In any difficult circumstances. Zen 
practitioners should always have the effort and energy to cultivate the 
following four things: effort to Initiafte virtues not yet arisen; effort to 
consolidate, increase, and not deterlorate virtues already arisen; effort 
not fO 1nifiate sins not yet arisen; effort to eliminate sins already arisen. 
In The Dhammapada Sutta, sentence 280, the Buddha taught: “The 
Idler who does not strive, who, though, young and strong, 1s full of 
sloth, who 1s weak In resolution and thought, that lazy and idle man will 
never find the way to wisdom, the way to eliphtenment and 
deliverance.” 7Third, Cheerfulness or High Spiris: Rapture means JOy, 
happiness, or delight; but a special characteristic of Rapture 1s that 1t 
can pervade associated mental states, making them delight and happy 
and bringing a sense of deep satisfaction. “PIti” 1s a menfal property, 
and 1s a quality which deeply influences both the body and mind. A 
man lacking in this quality cannot advance along the path to 
enlightenment. In him there will always arise sullen indifference to the 
Dharma, an aversion to the practice of meditation, and morbid 
manifesfations. Zen practitioners should always remember that Rapture 
only develops when the mind 1s relatively clean of afflictions. In order 
for us to be clean of afflictions, we have no other cholces but to be 
mindful from moment to moment so that concentration arises and the 
afflictions are eliminated. Therefore, we must be developing Rapture 
through mindfulness continuously, whether when we are walking, 
standing, lying down, sifting, or doing other tasks. To practice “pItI” or 
Joy, Buddhist cultivators should always remember that happIness 1s a 
matter of the mind and ¡1t should never be sought in external and 
material things, though they may be Instrumental in any way. Only 
those who possess the quality of contentment can experlence real 
happiness. Buddhist cultivators should always remember that there 1s a 
vast difference between pleasure and happiness. Pleasure, or pleasant 
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feeling, 1s something very momentary and fleeting. Pleasant feeling 
may be an Indicative sign of suffering, for what we hug in great glee 
this moment, may turn to be a source of suffering the next momeii. 
Seeing a form, hearing a sound, perceiving an odour, tasting a flavour, 
feeling some tangible thing, or cognizing an Idea, we are usually 
moved, and from those sense obJects and mental objects, we 
experilence a certain degree of pleasure. However, they are all 
temporary; they are only a passing show of phenomena. Real 
happIness or rapture does not come through grasping or clinging to 
things, animate or Inanimate, but from giving up. The Buddha left 
behind his glorlous palace, beautiful wife, good son, as well as 
kingdom authority, and became a homeless monk. Eventually he 
aftained enlightenment and deliverance, do we have any other choIces 
1Í we wish to attain enlightenment and deliverance? Fourth, Peaceful 
Mind: Peaceful mind means ease, tranquility, riddance of all grossness 
or weight of body or mind so that they may be light, free and at ease. 
Many people”s minds are always In a sfate of agifation all the time. 
Their minds wandering here and there non-stop. When the mind 1s 
Scattered, 1t 1s difficult for us to control our actions. Ôn the contrary, we 
begin to act according to whims and fancles without considering 
properly whether an action 1s wholesome or not. There are two kinds of 
tranquility: the calm of the body means the calm of all mental 
properties rather than the only physical body. In other words, calm of 
the aggregates of form, feeling, perception, and the volitional acfIvifles 
or conformations; the calm of the mind, or the calm of the aggregate of 
conscIousness. A man who cultivates calm of the mind does not get 
upset, confused or excited when confronted with the eight vicissitudes 
(8 winds or influences) of the world. He 1s able to understand the rise 
and fall (come Into being and pass away), as well as the momentary 
fragility of all things. Buddhist practitioners should remember when all 
the passlons are subdued, and our mind wIll become cooler and cooler 
because I1f 1s not burning with lust or anger anymore. It 1s hard to 
tranquilize the mind. It trembles and 1t 1s unsteady, difficult to guard 
and hold back. In the Dhammapada, from sentece 33 to 36, the Buddha 
taught: “The mind quivers like a fish just taken from 1ts watery home 
and thrown on the dry ground. It wanders at will.” Calmness 1s not 
weakness. Only a person of culture 1s able to present the calm attitude 
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at all times. It 1s not so difficult to be calm under favourable 
circumstances, but ¡t 1s indeed difficult for a Buddhist to remain caÏm 1n 
the midst of unfavourable cIrcumstances. Only the calm mind can help 
the aspiran to achieve enliphtenment and deliverance. Ƒÿih, 
Remembrance oƒ the Dharma: Mindfulness, relinqguishment, or power 
of remembering the varlous staftes passed through in contemplation. lt 
1s the Instrument most efficacIous in self-mastery. Besides, “SatI` also 
means the power of observation, and the function of mindfulness 1s to 
keep the obJect always In view, neither forgetting 1t nor allowing 1t to 
disappear out of our contemplation. Remembrance of the Dharma 
includes meditatlon and full realization on the Impurity of the body. 
When mindfulness 1s present, the obJect of observation will be noted 
without forgetfulness. As a matter of fact, there 1s nothing special 
Buddhist practitioners have to do to eliminate unskillful states or to 
make skillful ones happen, except to be aware of the moment because 
awareness 1fself 1s the purifying force. Contemplation of feeling or 
understanding that feeling 1s suffering; contemplation of mind, and 
Contemplation of thought; and contemplation of the no-self of mental 
obJects. A person cannot be heedful unless he 1s fully controlling all his 
actions, whether they are mental, verbal or physical at every moment 
of his walking life. In other words, he must zealously observe all 
commandments requirred of him. In the Digha Nikaya Sutra, the 
Buddhaˆs final admonition to his discIples before entering the Nirvana: 
“lIransient are all component things. Work out your deliverance with 
mindfulness.” Venerable Saripura also advised everybody with his last 
words: “StrIve on with mindfulness to obtain your deliverance.” In the 
Anguttara NÑikaya Sutra, the Buddha taught: “Monks, I know not of any 
other single thing of sụch power to cause the arising of good thoughts 1f 
not ye€t arisen, or to cause the waning of evil thoughts 1f already arisen, 
as heedfulness. In him who 1s heedful, good thoughfs not yet arisen, do 
arise, and evil thoughts, If arisen, do wane.” Sïxfh, Concemfirafion 
Abilify: Concentration has the ability to keep the mind in Stability, 
concentration; or power to keep the mind In a given realm undiverted. 
Concentraton 1s a mental factor which lands on the object of 
observation. Concentration also pricks Info, penetrates Into, and stays In 
the obJect of observation. The nature of concenfration 1s nondispersal, 
nondissipation, and nonscatteredness. A mind of concentration 1s a 
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mind that sticks with the obJect of observation, sinks 1nto 1t, and 
remains still and calm In 1t. During practicing of meditation, Buddhist 
practitioners should stick their mind to the obJect of observation or 
contemplate directly mental or physical phenomena without resorting 
to the thinking process at all. Although the moment of samadhi 1s 
momentary, such samadhi can arise from moment to moment without 
breaks in between IÍ we try to practice continuously. Besides, 
concentration also has the ability to collect the mind together. lt can 
keep all other mental factors In a group so that they do not scatter or 
disperse. Thus, the mind remains firmly embedded In the obJect. It 1s 
only the tranquilized mind that can easily concentrate on a subJect of 
meditation. Once the mind 1s quiet and still, wisdom wIll arise and we 
can see things as they really are. Therefore, concentration 1s the most 
proximate cause for the unfolding of wIsdom. The unified mind brings 
the five hindrances under subJugation (sensual desire, anger, stiffness 
and torpor, agitation and worry, and doubt hindrances), for step by step, 
wisdom wIlÏl penetrate Into more and more profound levels of truth. At 
that time, Zen practitoners will see clearly the natures of 
Impermanence, suffering, and absence of self of all things, and 
therefore, no hindrance can dominate us anymore. Many are the 
1mpediments that confront a medifator, an aspirant for enlightenment, 
especially the five hindrances that hinder concenfrative thoughts, and 
obstruct the way to deliverance. Concentration 1s the Intensified 
steadiness of the mind comparable to an unflickering flame of a lamp 
in a windless place. Concentration has the ability to maintain the mind 
and the mental properties 1n a state of balance. It 1s concentration that 
fixes the mind aright and causes 1t to be unmoved; dispels passions and 
not only helps the mind undisturbed, but also helps bring purity and 
placidity of mind. One who 1s Infent to pracfice “concentration” should 
always zealously observe Buddhist commandments, for 1f 1s virtue that 
nourishes mental life, and make 1t coherent and calm. Seventh, Non- 
Afttachment Abiliy: Equanimty means complete abandonment, 
detachment, or Indifferent to all disturbances of the sub-conscIous or 
ecstaic mind. The Sanskrit word “Upeksa'` means equanimity, 
calmness, unbias, unprejudice, and so on. In Zen, a mind of complete 
abandonment 1s a mind that remains unbiased and calm when 
confronting difficulties and challenges. ÀA mind of equanimity 1s a state 
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of balancing of energy, and It can be achieved In daily cultivation. 
According to The Abhidharma, “equanimity” means neutrality. It 1s 
mental equipoise and not hedonic indifference. Equanimity 1s the result 
of a calm concentrative mind. According to the Buddha, the best way to 
bring about equanimIfy 1s wise attention and continuous mindfulness. 
Once a mind of equanimity 1s developed, one moment of equnimity 
Causes a succeeding moment of equanimity to arise, and so on. In our 
nowadays violent society, amidst the welter of experlence, gain and 
loss, good repute and 1ll-repute, praise and blame, happiness and 
suffering, a man with the mind of equanimity will never waver. Zen 
practitioners have the mind of equanimity which undersfands that there 
1S no one to own anything. In Dharmapada, sentence 83, the Buddha 
taught: “Iruly the good give up longing for everything. The good sages 
not with thoughfs of craving. Touched by happiness or by pain, the wIse 
show neither elation nor depression.” A man who has reached perfect 
neutrality through the cultivation of equanimity, always avoids the 
following four wrong paths: the path of greed, hate, cowardice, and 
delusion. A man who has reached perfect neutrality through cultivation 
of equanimity, always has his serene neutrality which enables him to 
see all beings Impartially. 

The Noble Eighffold Path: After mighty and terrible struggles with 
himself, the Buddha had conquered In his body all those natural defects 
and human appetites and desires that prevent our ability of seeing the 
truth. He had to overcome all the bad influences of the sinful world 
around Him. Like a soldier fighting desperately In battle agaInst many 
enemies, He struggled like a hero who conquers, he eventually gained 
his obJects. He also discovered supportive conditions leading to bodhi 
or Buddhahood. In these conditions, the Noble Eightfold Path 1s the 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across 1n our daily life. This 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on 
the way to less suffering and more happiness. The eight right (correcf) 
ways. The path leading to release from suffering, the goal of the third 
in the four noble truths. These are eight in the 37 bodhi ways to 
enlightenment. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about 
real advantages such as Improvement of personal conditions. It 1s due 
to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we may 


516 


commit In our daily life, and to the continuing practice of charitable 
work; Iimprovement of living conditlons. lf everyone practiced this 
noble path, the world we are living now would be devoid of all 
miseriles and sufferings caused by hatred, strugsle, and war between 
men and men, countries and countries, or peoples and peoples. Peace 
would reign forever on earth. Besides, to cultivate the Eightfold Noble 
Path also means to practice meditation to attain of enlightenment or 
Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path Is the first basic condition 
for attainng Bodhi Consclousness that 1s untarnished while Alaya 
Consciousness 1s still defiled. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Tu Tập Bát Thánh Đạo 


Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế có thể giúp 
cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. 
Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta 
đi theo Bát Thánh Đạo chẳng những chúng ta tu luyện được tâm tánh, 
mà cuộc sống của chúng ta cũng sẽ ít khổ đau phiển não; mà ngược 
lại, cuộc sống của chúng ta sẽ có nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường 
đúng dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong 
tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ đề. 
Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo 
tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội 
lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời 
sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng 
tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh 
khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa 
người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với 
chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên 
quả đất nây. Thật tình mà nói, nếu người Phật tử chúng ta không cố 
gắng tu tập bát Thánh Đạo thì không cần biết bên ngoài chúng ta thành 
công như thế nào, những khó khăn và đau khổ sẽ vẫn tiếp tục ập đến 
gây phiển toái cho chúng ta. Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là tu 
tập thiển định căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là nền tảng chánh 
giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho 
mình những hạt giống Bồ Để để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô 
Thượng. 

Thứ nhất là Chánh Kiến: Người tu tâm theo Phật giáo nên cố 
gắng thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của 
mình. Chánh kiến là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy 
thế nào thì ghi đúng thế ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh 
hưởng mà làm cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái 
giả; nhận thức đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh 
kiến có nghĩa là thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời 


518 


sống của mình. Một trong những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả”, 
mỗi hành động đều sẽ mang đến một kết quả nào đó, không có bất cứ 
ngoại lệ nào. Không có chuyện “không thiện không ác" trong Phật 
giáo. Như vậy, thiển giả nên luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành 
động vì tham-sân-si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng 
ta làm vì lòng từ bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật 
tử chơn thuần nên luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp 
luật nhơn quả vào cuộc sống hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có 
nghĩa là thấy và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của 
mình. Trong Phật Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất 
bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh 
khổ, về sự diệt khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh Kiến là 
một trong hai phần học của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). 
Chánh kiến là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi 
sự, không phải nhìn thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật 
giáo, chánh kiến có nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay 
nhìn thấy được mặt dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý 
nhân duyên, vô thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt 
được chánh kiến hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến 
trình đạt được chánh kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác 
quan những việc quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là 
nghiên cứu, xem xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến 
qua thiển định. Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay 
thông qua người khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, 
tiến trình đạt được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo 
sát một cách có trí tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và 
cuối cùng là tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. 
Nói tóm lại, chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế 
và tập đế hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, 
diệt đế và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải 
thoát hoàn toàn. Qua chánh kiến và chánh tư duy chúng ta đoạn trừ 
tham, sân, si: Người tu theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách 
nhìn mọi vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt 
được luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có nghĩa là ghét bỏ. 
Ghét bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét 
bỏ tạm thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của 
hành giả không phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. 
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Bình an nằm ngay trong mỗi chúng ta, sự bình an được tìm thấy cùng 
chỗ giao động với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình an trong 
rừng sâu núi thắm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người 
khác. Hành giả tu thiển định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân 
của nó và chấm dứt nó ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của 
nó về sau nầy. Chánh kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. 
Muốn được vậy, chúng ta cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh 
Đế. Đó là Khổ đế, Tập đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh 
kiến, khó có thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì 
người ấy đã vô nhiễm với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải 
thoát (Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp 
như chúng thật sự là chứ không như chúng dường như là. Điều quan 
trọng là phải nhận thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý 
nghĩa đặc biệt khác hẳn với những gì thường được mọi người gán cho. 
Trong Phật giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và 
hiểu được bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được 
chính thân tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của 
chính mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại 
nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về 
sự diệt khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan 
trọng trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại đều do chánh kiến 
hướng dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được 
duy trì và nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy 
và ý niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành 
động của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có 
chánh kiến mà người ta từ bỏ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, 
đồng thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. 
Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại 
chánh định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong 
Phật giáo, thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành 
trong mọi sự tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa 
tới chánh kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp 
(saddhamma) từ nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất 
thuộc về bên ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ bên 
ngoài; trong khi điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những gì 
chúng ta tu tập, hay những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì 
chúng ta nghe tạo thành thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta 
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trong việc thành hình những quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe 
là điều rất cần thiết, nhưng chỉ đối với những gì liên quan đến chánh 
kiến, và nên tránh tất cả những lời nói bất thiện của người khác, vì nó 
làm cần trở tư duy chân chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu 
tập hơn, vì nó đòi hỏi phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối 
tượng chúng ta gặp trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường 
được dùng trong các bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể 
làm cho chúng ta thấy được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ 
“Yoniso” có nghĩa là bằng đường ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông 
cạn. Do đó, diễn đạt theo lối ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triệt để hay sự 
chú ý hợp lý. Hai điều kiện nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ 
giúp cho việc phát triển chánh kiến. Người tầm câu chân lý sẽ không 
thỏa mãn với kiến thức bể mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của 
chư pháp, mà muốn tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tầm 
thấy của mắt thường. Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến 
khích, vì nó dẫn đến chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố 
một điều gì sau khi đã phân tích chúng thành những tính chất khác 
nhau, được sắp đặt lại theo hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng 
dễ hiểu, người ấy không bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn 
nguyên thể, mà sẽ phân tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự 
thật chế định và sự thật tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn 
lộn. Đức Phật là một bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình 
độ tuyệt luân. Cũng như một nhà khoa học phân tích con người thành 
các mô và các mô thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp 
hữu vi thành những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành 
những pháp cùng tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật 
bác bỏ lối phân tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng 
làm cho con người trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi 
vào bản chất thật sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy 
được tác động nhân quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật 
tánh của chư pháp chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do 
niềm tin mù quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu 
tượng mà chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh 
Tăng Chi Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người có trí chứ 
không phải cho người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải 
thích các pháp hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh 
những tà kiến hư vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan 
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tỏa đến mọi phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh 
của phật giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản 
chất thật của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc 
sống là khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nầy, thế 
nhưng lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan 
yếm thế. Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn 
mãi mê trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn 
thỏa mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ 
nầy cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ 
không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nây, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các 
pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc 
đời. 

Thứ nhì là Chánh Tư Duy: Người tu tâm theo Phật giáo không bị 
chi phối bởi những cẩm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Chánh tư 
duy là những tư tưởng không bị chi phối bởi những cẩm giác tham lam, 
sân hận và tàn độc. Tư tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có 
nghĩa là chúng ta không bị cai quả bởi sự giận dữ, vì giận dữ có khả 
năng thiêu đốt chúng ta và những người chung quanh nếu chúng ta 
không cẩn thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến 
sự xuất ly (Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái 
(Avyapada-samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng 
đến muôn loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín 
ngưỡng, vì chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới 
hạn quy định. Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho 
mình, và có lợi cho người khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những 
tâm niệm xấu xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải 
thoát. Suy xét vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn 
gốc của mọi tội ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải 
thoát cho mình và cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng 
tham sân si. Nghĩ đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với 
mọi loài. Nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và buông bỏ ác 
tâm, khi đó tâm ta sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất thương 
yêu của tâm sẽ tự nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiển quán mà ta có khả 
thể nhận diện và buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm 
thương xót những ai bị đau khổ và muốn cứu giúp họ. Chánh Tư Duy là 
một trong hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh Kiến). Chánh 
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tư duy có nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn 
gốc của khổ đau và phiển não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong 
khi chánh kiến loại bổ vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân 
hận; vì vậy chánh kiến và chánh tư duy cùng nhau loại bổ nguyên 
nhân của khổ đau và phiền não. Để loại bỏ luyến ái và tham lam, 
chúng ta phải trau dổi buông bỏ, trong khi muốn loại bổ sân hận và 
giận dữ chúng ta phải trau dồi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ 
phát triển bằng cách suy gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời 
sống, đặc biệt là bản chất bất toại của lạc thú giác quan. Lạc thú giác 
quan cũng giống như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản 
chất bất toại của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được 
ưa thích của lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau đôi sự buông bỏ và 
không luyến chấp một cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng 
yêu thương và bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết yếu ở chúng 
sanh mọi loài. Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và 
run rẩy trước hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết 
hại hay làm cho chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con 
người, tất cả chúng sanh đều muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điều 
này, chúng ta không nên tự cho mình cao hơn người khác hay đánh giá 
mình khác với cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy 
có nghĩa là những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ 
cao hơn, Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng 
ta phân tích không tính một cách vi tế, để nhận biết được tính không 
một cách trực tiếp. 

Thứ ba là Chánh Ngữ: Người tu tâm theo Phật giáo không nên nói 
những gì sai với sự thật. Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự 
thật, hoặc những lời chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật 
và có giá trị xây dựng sự hiểu biết và hòa giải. Chánh ngữ là nói lời 
thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ 
không nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời 
không tổn hại và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba 
hoa, tán gẫu hay dèm pha. Chánh ngữ là một trong những phương cách 
có khả năng giúp chúng ta sống hòa ái giữa chúng ta và người khác và 
thế giới. Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác 
là Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến 
hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn 
thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả 
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trái tìm và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh nhất. Vì vậy chánh 
ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây 
tổn hại: nói dối, nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù 
phiếm. Chẳng những vậy, Phật tử thuần thành nên luôn cố gắng dùng 
lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì trút đi sự giận 
dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ đến những 
cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của chúng ta. 
Ngoài ra, Chánh Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành tựu của 
người khác một cách chân tình, hay an ủi người đang buồn khổ, hay 
giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng ảnh hưởng 
mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một cách 
khôn ngoan thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể làm 
ảnh hưởng đến hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo 
có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có 
thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý 
và phúc lợi của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay 
vu khống, tránh nói lời hung dữ, và tránh nói chuyện vô ích. 

Thứ tư là Chánh Nghiệp: Người tu tâm theo Phật giáo nên chọn 
cách sống chân chánh cho chính mình. Chánh nghiệp là chọn cách 
sống chân chánh cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm 
cho người khác khổ đau phiền não, không trộm cắp, không lấy những 
gì không phải là của mình, không tà dâm, cũng không vì những ham 
muốn của mình mà làm khổ đau người khác. Chánh nghiệp là hành 
động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành 
động trong sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề 
nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyển lợi, nghề nghiệp, địa 
vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng 
cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không 
ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyển 
lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói 
cách khác, lựa chọn cách sống chân chánh hay không chân chánh cho 
chính mình là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta 
đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nây để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Nghiệp là một 
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trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng đời 
sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời 
sống là không giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài 
sản là không trộm cắp và không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng 
những quan hệ cá nhân là tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng 
ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay 
vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cẩm thấy ưa thích thì chúng 
ta lại quan tâm đến tha nhân. Một khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự 
động các mối quan hệ của chúng ta với mọi người sẽ được tốt đẹp hơn 
và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. 
Chánh Nghiệp cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ 
giúp người già cả, cứu trợ thiên tai bão lụt, hay cứu giúp người đang 
lâm nạn, vân vân. 

Thứ năm là Chánh Mạng: Người tu tâm theo Phật giáo nên chọn 
cho mình một nghề để sống chân chánh. Chánh mạng là chọn cho mình 
một nghề để sống chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; 
nghề nghiệp nào không liên quan đến sự sát hại, trộm cắp hay không 
lương thiện. Chánh nghiệp là hành động chân chánh, đúng với lẽ phải, 
có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn trọng hạnh phúc 
chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại 
đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người 
khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp lành và 
nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn có nghĩa là tránh những 
hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm øì tổn hại đến tha nhân, 
không trộm cắp, không tà dâm. Chánh mạng là sự mở rộng về luật của 
chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã hội. Chánh mạng 
còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những phương cách thích 
đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay tham gia vào loại hành 
động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả xúi giục khiến người 
khác làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của đạo Phật phải được 
thể hiện vào đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới được gọi là đạo 
Phật sống. Không ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, 
chúng ta có quyền lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc 
vào chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề để sống chân 
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chánh là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta đã 
gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Mạng là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay có nghề nghiệp 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng còn dạy cho 
chúng ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. 
Thay vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy ưa thích thì 
chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có năm loại sinh 
kế mà người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật để làm thịt, 
buôn bán nô lệ, buôn bán vũ khí, độc dược, và các chất say như ma túy 
và rượu. Năm loại nghề nghiệp này người Phật tử không nên làm vì 
chúng góp phần làm cho xã hội băng hoại và vi phạm nguyên tắc tôn 
trọng sự sống và phúc lợi của người khác.” Ngược lại, người Phật tử 
nên sống bằng những nghề nghiệp lương thiện, không làm hại mình hại 
người. Theo Kinh Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí giới của Bồ Tát, vì 
xa rời tất cả tà mạng. Thiển giả an định nơi pháp nầy thời có thể diệt 
trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng 
sanh. 

Thứ sáu là Chánh Tỉnh Tấn: Người tu tâm theo Phật giáo nên 
chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người. Chánh tinh tấn có 
nghĩa là chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm 
những việc bất chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc 
và bỉ ổi, vân vân; ngược lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo 
phước nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực đúng có nghĩa là cố 
gắng không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những 
tà vạy đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa 
nẩy nở, cố gắng phát huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh 
tỉnh tấn còn có nghĩa là vun bổi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác 
nghiệp. Khi tu tập chánh tính tấn chúng ta cần phải thực hành với 
những tư duy của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư 
duy nầy không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi 
chúng chỉ là những tư duy bất thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải 
lúc nào chúng ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói hay hành động. Như 
vậy, nếu chúng ta cứ để cho những tư duy nầy khởi lên, đó là một dấu 
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hiệu không tốt, vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn 
nhiều lần, nó sẽ thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực 
không để cho những tư duy bất thiện nầy tới gần, vì cho đến khi nào 
chúng ta thành công trong việc chế ngự chúng, những tư duy bất thiện 
nầy vẫn sẽ xâm chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những giờ 
hành thiển chúng ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của 
chánh tinh tấn. Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất 
cứ khi nào và bất cứ ở đâu có thể được. Trong mọi lời nói của chúng 
ta, mọi hành động của chúng ta và cách cư xử của chúng ta trong đời 
sống hằng ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn 
phận của chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tinh 
tấn hay đức tính nhiệt tâm tinh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng 
thái hôn trầm và lười biếng khuất phục, thì chắc chắn không thể nào 
chúng ta có thể tiến triển việc tu tập được. Chánh Tinh Tấn là một 
trong ba phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Niệm 
và Chánh Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau dổi một thái độ 
tự tin của tâm, chú ý và tỉnh thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi 
thái độ tự tin đối với công việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ 
bằng nghị lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. Để tiến bộ 
trên con đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo 
Chánh Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những 
hành động quấy ác ô nhiễm mà mình đã làm trước đây trở nên thanh 
tịnh, đồng thời ngăn ngừa những hành động này phát sinh trong tương 
lai. Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta đã 
tu tập, cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương lai. Nhiệm 
vụ của chánh tin tấn là để cảnh giác và chặn đứng những tư duy không 
lành mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và 
trong sáng đang sanh trong tâm hành giả. 

Thứ bảy là Chánh Niệm: Người tu tâm theo Phật giáo nên chú 
tâm đúng và nên tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Chánh niệm là 
nhớ đúng, nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn 
vào hay quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là 
la mọi phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ 
đến những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. 
Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiển sẽ giúp 
hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. 
Thật vậy, trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về 
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những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải 
tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. 
Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là 
ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, 
nhớ ân cha mẹ thầy bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo 
vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để 
tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng 
đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; 
tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại 
khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ 
tham lam và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc 
nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy 
ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết được sự biến chuyển 
của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được những cử động của 
thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi 
hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cảm 
giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem 
lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả 
năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, 
theo dõi những hiện tượng đang xảy ra như một vở tuồng chung quanh 
chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định (hai 
phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý 
thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình 
trạng tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai 
trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta 
không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập 
chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm 
vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm 
là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
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chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: nơi thân tỉnh thức bằng 
cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, 
buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem 
coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập 
trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường 
của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. 

Thứ tám là Chánh Định: Người tu tâm theo Phật giáo nên chú 
tâm đúng và nên tập trung tư tưởng đúng, nghĩa là tập trung vào việc 
từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần được hoàn tất trong 
bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa là tập trung tư tưởng 
vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, đúng với chân lý, có lợi ích cho 
mình và cho người. Chánh định có nghĩa là chúng ta phải giữ cho tâm 
mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật của vạn hữu. Thực tập chánh 
định có thể làm cho chúng trở thành một con người hiểu biết và hạnh 
phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu tập những bước vừa kể 
trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm có thể an trụ nhất điểm 
mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự buông thả hay kích 
thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiền định đòi hỏi sự tập trung 
mãnh liệt. Tu tập Định trong Thiển hay tập chú tâm trong Thiền định. 
Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng sự ổn ào, tiếng xe 
chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến 
quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta 
đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ chính chúng ta 
là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt động theo đường 
lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng những ý 
tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta 
cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên lặng, muốn không 
bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì quấy nhiễu chúng 
ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn 
cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được cách 
nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của 
chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm 
thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiển muộn. Bởi thế chỉ một 
chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho chúng ta dính mắc 
vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc 
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chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham sân si, nhưng sau đó 
chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an 
tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi vì khi dao động, ít ra 
chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi đó chúng ta rất hài 
lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính 
là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiển. Vì vậy, 
khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù 
hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng ta cũng phải nhìn 
chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành thiển nhưng 
đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. 
Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì 
mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như vậy thì tâm của 
chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên cố thì trí tuệ 
mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát sanh do 
sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không 
nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén 
trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. Đừng dính 
mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. Phải hiểu 
mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú 
tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu 
cánh trong việc tu hành. Chánh định là sự an định vững chắc của tâm 
có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín gió. 
Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và khiến cho nó không bị dao 
động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadh¡) đúng đắn sẽ duy trì 
tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải đương 
đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ của 
chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng đẩy lùi 
những chướng ngại, những tham dục đang khuấy động tâm của vị hành 
giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao lãng, vì 
nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh Định là một trong ba phần 
học của Thiền Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Niệm). Chánh định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định 
tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và 
Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào sự 
nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới). 
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Practicing the Etighffold Noble Truth 


The Noble Eightfold Path 1s the fourth Noble Truth ¡in the Four 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across 1n our daily life. This 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are not 
only training our minds, but we are also on the way to less sufferings 
and afflictions; but In the contrary, our life wIll have more happiness. 
The eight right (correct) ways. The path leading to release from 
suffering, the goal of the third in the four noble truths. These are eIght 
1n the 37 bodhi ways to enlightenmernt. Practicing the Noble Eight-fold 
Path can bring about real advantages such as Improvement of personal 
conditions. It 1s due to the elimination of all evil thoughts, words, and 
actions that we may commit In our daily life, and to the continuing 
practice of charitable work; improvement of living conditions. lf 
everyone practiced this noble path, the world we are living now would 
be devoid of all miseries and sufferings caused by hatred, struggle, and 
war between men and men, countriles and countries, or peoples and 
peoples. Peace would reign forever on earth. Truly speaking, If we, 
Buddhists, do not try to practice the eight Noble Truths, no matter how 
much outer success or development we may achieve, our problems and 
unhappiness will continue to pour in to cause us troubles. Besides, to 
cultivate the Eightfold Noble Path also means to practice meditation to 
aftain of enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path 
1s the first basic condition for attaining Bodhi Consciousness that 1S 
unfarnished while Alaya Consciousness 1s still defiled. 

Fữst, Right Understanding: Buddhist practiioners who cultivate 
the mind should try to understand the natural laws which govern our 
everyday life. Right understanding or right view 1s viewing things 
obJectively; seeing them and reporting them exactly as they are 
without being influenced by preJudice or emotion. Right view helps 
differentiate the true from the false, and determines the true religIous 
path for attaining liberation. Right understanding means to understand 
the natural laws which govern our everyday life. One of the most 
1mportant of these 1s the law of karma, the law of cause and effect, 
every action brings a certain result, without any exception. There 1s no 
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such “no wholesome nor unwholesome" in Buddhism. Zen practitioners 
should always remember that whenever we act with greed, hatred, or 
delusion, pain and suffering come back to us. Ôn the contrary, when 
Our actfions are moftivated by generosity, love or wIsdom, the results are 
happiness and peace. Devout Buddhists should always have a mindful 
mind to skilfully integrate the understanding of the law of karma Into 
our lives. Right understanding also means profoundly and subtly 
understand our true nature. In Buddhism, right understanding means the 
understanding of suffering or the unsatlsfactory nature of all 
phenomenal existence, 1fs arising, Its cessation and the path leading to 
1fs cessatlon. Right Understanding or Right View 1s one of the two 
tramings in Wisdom (the other training 1s Ripht Thought). Right 
understanding can be said to mean seeing things as they really are, or 
understanding the real truth about things, rather than simply seeing 
them as they appear to be. According to Buddhist point of view, 1t 
means Insipht, penetratve understanding, or seeing beneath the 
surface of things, etc., under the lens of the EFour Noble Truths, 
Interdependent orIgination, impermanence, impersonality, and so forth. 
Right understanding can be acquired by ourselves or by acquiring the 
truths that are shown by others. The process of acquiring right 
understanding must follow the following order: first we must observe 
obJectively the facts which we are presented, then consider their 
SIpgnificance. It is to say first to study and then to consider and examine 
them, and finally attaining right understanding through contemplation. 
At this point, the two types of understanding, either by ourselves or 
through others, become Indistinguishable. To summar1ze, the process Of 
acqurring right understanding are as follows: to observe and to study, to 
examine ¡ntellectually what we have observed and studied, to 
contemplate what we have examined. In short, Right Understanding 
means the understanding of the four noble truths: the truths of suffering 
and 1fs causes perpetuate cyclic existence, the truths of cessation and 
the path are the way to liberatlon. 7Through Righf understanding and 
right thought we climinate greed, anger and ignorance: The mìind 
supported by wisdom wIll bring forth the Right Understanding which 
help us wholly and entirely free from the Intoxication of sense desire 
(kama), from becoming (bhava), wrong views (ditthi) and 1gnorance 
(avijja). Buddhist practitioners should develop right understanding by 
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seeing Impermanence, suffering, and not-self in everything, which 
leads to detachment and loss Infatuation. Detachment 1s not aversion. 
An aversion to something we once liked 1s temporary, and the craving 
for It will return. Practitioners do not seek for a life of pleasure, but to 
find peace. Peace 1s within oneself, to be found in the same place as 
agifation and suffering. It is not found In a forest or on a hilltop, nor 1s 1f 
gIiven by a teacher. Practitioners meditate to Investigate suffering, see 
1fS causes, and put an end to them right at the very moment, rather 
dealing with their effects later on. Right Understanding, In the ultimate 
Sense, 1s to understand life as 1t really 1s. For this, one needs a clear 
comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of 
Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation 
of Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right 
understanding means to understand things as they really are and not as 
they appear to be. It 1s Important to realize that right understanding In 
Buddhism has a speclal meaning which differs from that popularly 
aftributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the applicatilon of 
I1nsight to the five aggregates of clinging, and understanding their true 
nature, that 1s understanding oneself. It is self-examination and self- 
observation. Right understanding 1s the understanding of suffering or 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, Ifs arIsing, 1s 
cessation, and the path leading to 1ts cessation. Right understanding 1s 
of the highest Iimportant in the Eightfold Noble Path, for the remaIning 
seven factors of the path are guided by it. It ensures that right thoughfs 
are held and 1t co-operafes Iideas; when as a result thoughts and ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought Into proper relation. Moreover, it 1s through right understanding 
that one gives up harmful or profitless effort and cultivates right effort 
which aids the development of right mindfulness. Right effort and right 
mindfllness guided by righ( understanding bring about right 
concentration. Thus, right understanding, which 1s the main spring in 
Buddhism, causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n 
proper relation. There are two conditions that are conducive to right 
understanding: Hearing from others, that 1s hearing the Correct Law 
(Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic attention or 
WIS€ attention (YonIso-manasikara). The first condition 1s external, that 
1s, What we get from outside, while the second 1s internal, what we 
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cultivate (manasikara literally means doing-in-the-mind). What we 
hear gives us food for thought and guides us In forming our own vIews. 
lt 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducIve 
to ripht understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic attention, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses Is most Important, for 1t enables one to see things 
deeply. “Yoniso' literally means by-way-of-womb Instead of only on 
the surface. Metaphorically, therefore, 1t 1s “radical" or “reasoned 
attention'. These two conditions, learning and systematiC attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to right understanding. The man of analysis states a thing 
after resolving 1t Into 1fs various qualitles, which he puts In proper 
order, making everything plain. He does not state things unitarily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to their 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the hipghest degree. As a sclentist resolves a limb Infto fIssues and the 
fissues Into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamenfal elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the Investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
of the Dhamma can be only grasped in that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculaton or even by abstract philosophy. 
According to the Anguttara Nikaya, the Buddha says: “Phis Dhamma 1s 
for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also explains the 
ways and means of attainng wisdom by sfages and avoiding false 
views. Right understanding permeates the entire teaching, pervades 
every part and aspect of the Dhamma and functions as the key-note of 
Buddhism. Due to lack of right understanding, the ordinary man 1s blind 
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to the true nature of life and falls to see the universal fact of life, 
suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these 
facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. It 1s natural 
perhaps, for beings engrossed in mundane pleasures, beings who_ crave 
more and more for gratification of the senses and hate pain, fo resent 
the very Idea of suffering and turn their back on it. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and 
adhere to their own convenIent and optimistic view of things, they are 
still being oppressed by the ever recurring unsatisfactory nature of life. 

Second, Righ( Thoughí: Buddhist practitioners who cultivate the 
mind should be free from sensual desire, 1ll-will, and cruelty. Right 
thought means thoughts that are free from sensual desire, 1ll-will, and 
cruelty. Thoughts free from ill-will means thoughts that are free from 
anger, for when anger Is  burning ¡In the mind, both us and people 
around us will suffer. Right thoughfs includes thoughts of renunciation, 
good wIll, and of compassion, or non-harm. These thoughts are to be 
cultivated and extended towards all living beings regardless of race, 
caste, clan, or creed. As they embrace all that breathes there are no 
compromising limitations. Right thought means that our reflection must 
be consistent with common sense, useful both to others and ourselves. 
We must strive to correct our faults, or change our wicked opInIons. 
While meditating on the noble formula of “Precept, Concentration, and 
Wisdom,” we must realize that “ignorance” 1s the main cause of 
suffering, the root of all wicked acts; therefore, we must look for a way 
to get rid of suffering for us and for others. ÀA mind free from sensual 
lust, 1ll-will and cruelty. Right thought means resolve In favour of 
renunciation, øgoodwIll and nonharming of sentient beings. Through 
medifation, we can recognIze anger and let 1t go. At that time, the mind 
becomes light and easy, expressing 1s natural loving-kindness. Also 
through medifation, we can recognIze cruelty and let it go. At that time, 
we will have the mind of understanding the suffering of others and 
wanting to alleviate 1t. Right Thought 1s one of the two trainings In 
Wisdom (the other training 1s Right View or Right Understanding). 
Right thought or ripht thinkng means avolding atfachment and 
aversion. According to Buddhism, the causes of suffering and 
afflictions are said to be Ignorance, attachment, and aversion. When 
ripght understanding removes Ignorance, riph( thought removes 
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attachment and aversion; therefore, ripht understanding and right 
thought remove the causes of suffering. To remove attachment and 
greed we must cultivate renunciation, while to remove aversion and 
anger we must cultivate love and compassion. Renunciatlon 1s 
developed by contemplating the unsatisfactory nature of exiIstence, 
especially the unsatisfactory nature of pleasures of the senses, for 
pleasures of the sens are likened to salt water, the more we drink, the 
more we feel thirsty. Through understanding the unsatisfactory nature 
of existence and recognizing the undesirable consequences of 
pleasures of the senses, we can easily cultivate renunciation and 
detachment. To develop love and compassion through recognIizing the 
essential equality of all living beings. Like human beings, all other 
beinngs fear death and tremble at the idea of punishment. 
Understanding this, we should not kill other beings or cause them to be 
kiled. Like human beings, all other beings desire life and happiness. 
Understanding this, we should not place ourselves above others or 
regard ourselves any differently from the way we regard others. Right 
thought means the thoughts of non-attachment, benevolence and non- 
harmfulness. On a deeper level, Right Thought refers to the mind that 
subtly analyzes Emptiness, thus leading us to perceive 1t directly. 
Thứrd, Right Speech: Buddhist practitoners who cultivate the mind 
should not speak what 1s untrue. Right speech means not speaking what 
1S untrue, or using slanderous, abusive or harsh language; rather, 
speaking words which are honest and helpful, creating a vibration of 
peace and harmony. Right speech implies sincere, sound, 1mpartial, 
direct, not distorting, cautious, affable, harmless, useful words and 
discourses. Avoidance of lying, slander and gosstp (false and idle talk), 
or abstaining from lying, tale-bearing, harsh words, and foolish babble. 
Right speech 1s one of the methods that can help us to live in harmony 
with other people and the world. Correct or Right Speech or Perfect 
Speech 1s one of the three higher trainings in Ethics (two other trainings 
are Right Action and Right Livelihood). Speech can Iinfluence millions 
of people. It 1s said that a harsh word can wound more deeply than a 
weapon, whereas a genfle word can change the heart and mind of even 
the most hardened criminal. Therefore, right speech Implies respect for 
truth and respect for the well being of others. Right speech begins with 
avoiding four destructive actions of speech: lying, divisive words, harsh 
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words and idle talk. Not only that, devout Buddhists should always try 
fo communIicate in a way pleasing to others. Rather than venting our 
anger or frustration onto another, devout Buddhists should think about 
effective ways fO communicate our needs and feelings to them. 
Besides, Right Speech also means to sincerely make an effort to notIce 
and comment upon others'" good qualiies and achievements, or to 
console people In time of grief, or to teach people Dharma. Speech Is a 
powerful tool to influence others and 1ƒ we use 1t wIsely, many people 
wIll benefit. Speech can influence millions of people. It 1s said that a 
harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas a gentle 
word can change the heart and mind of even the most hardened 
criminal. Therefore, right speech Iimplies respect for truth and respect 
for the well being of others. It 1s to say ripht speech means the 
avoidance of lying, backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 
Fourth, Righf Acfion: Buddhist practiloners who cultivate the 
mind should choose a right way to do things for ourselves. Right action 
means to choose a right way to do things for ourselves, not killing, not 
inflicting pain and afflictions on others, not stealing, not taking what 1s 
nO£ Ours, not committing sexual misconduct, and not causing suffering 
to others out of greed or desire for pleasant sensations. Right action 
Involves action beneficial to both others and ourselves. We must 
always act for the happiness of the community, conforming to our sense 
of duty, without any ulterlor motive for damaging others” Interests, 
OCcupations, positlons, honors, or lives. We must also keep strict 
control of our "“action, speech, and mind,” carrying out fen merIfOrIOus 
actions and avoiding ten evil ones. Right action also means to abstain 
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from InJuring living beings, from stealing and from unlawful sexual 
Intercourse. No one among us can avoid our past karma; however, we 
have the right to choose the right way to do things for ourselves. To say 
this so we can understand that we have to reap what we sowed In the 
past; however, we have the right to try to cultivate to have a more 
peaceful life in the present time. Right action 1s one of the three higher 
trainngs In Ethics (two other trainings are Right Speech and Right 
Livelihood). Right action implies respect for life, respect for properfty, 
and respect for personal relationships. Respect for life means not to kill 
or tell others to kill living beings, respect for property means not to 
steal or tell others to steal, respect for personal relationships means to 
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avoid sexual misconduct (avoid adultery). Right action means acting 
properly. Right action can help us avoid creating the three destructive 
actions of the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right 
action teaches us to be aware of the effects of our actions on others. 
Once we possess Right Action, Instead of doing whatever pleases us at 
the moment, we ll be considerate of others, and of course, 
automatically our relationships wIll improve and others wIll be happler 
1n our company. Right Action also includes giving old people a hand In 
their house work, helping storm and flood victims, and rescuing people 
from danger, and so on. 

HỰWh, Right Livelihood: Buddhist practiioners who cultivate the 
mind should choose a right career for ourselves. Right livelihood 
means to choose a ripht career for ourselves, which 1s not harmful to 
others; not having work which Involves killing, stealing or dishonesty. 
Right action Involves action beneficial to both others and ourselves. 
We must always act for the happiness of the community, conforming to 
Our sense of duty, without any ulterlor motive for damaging others” 
1nferesfs, occupations, positions, honors, or lives. We must also keep 
strict control of our "“action, speech, and mind,” carrying out ten 
meriforious acfions and avoiding ten evil ones. Right action also means 
to abstain from InJuring living beings, from stealing and from unlawful 
sexual Intercourse. Perfect conduct also means avoidance of actlons 
that conflict with moral discipline. Right livelihood means earning a 
living in a way that does not violate basic moral values. Right 
livelihood 1s an extension of the rules of right action to our roles as 
breadwinners In soclety. Right Livelihood also means that to earn a 
living In an appropriate way. Devout Buddhists should not engage In 
any of the physical or verbal negative actions to earn a living, nor 
should we cause others to do so. Wisdom and understanding In 
Buddhism must be Integrated into our lives, then Buddhism can be 
called a living Buddhism. No one among us can avoid our past karma; 
however, we have the right to choose a right career for ourselves 
because 1t Is very much within our freedom. To say this so we can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, 
we have the right to try to cultivate to have a more peaceful life in the 
present time. Right livelihood 1s one of the three higher trainings in 
Ethics (two other trainings are Right Speech and Right Action). Right 
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livelihood means to have a right work or a right occupation that can 
help us avoid creating the three destrucftive actions of the body (killing, 
stealing and unwise sexual behavior). Right livelihood teaches us to be 
aware of the effects of our actions on others. Once we possess Right 
Action, instead of dong whatever pleases us at the moment, we”ll be 
considerate of others. The Buddha taught: “There are five kinds of 
livelihood that are discouraged for Buddhists: trading in animals for 
food (selling animals for slaughter), slaves (dealing 1n sÏaves), arms 
(selling arms and lethal weapons), poIsons, and intoxicants (drugs and 
alcohol, selling Intoxicating and/or poisonous drinks). These five are 
not recommended because they contribute to the destroy of society and 
violate the values of respect for life and for the welfare of others.” 
Right Livelihood 1s an extension of the rules of right action to our roles 
as breadwinners In socIety. In the contrary, Buddhists should live by an 
honest profession that 1s free from harm to self and others. According 
to the Adornment Sutra, right livelihood 1s a weapon of enlightening 
beIngs, leading away from all wrong livelihood. Zen practitioners who 
abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings in the long night of Ignorance. 

Sixth, Right Fjƒƒforf: Buddhist practitiloners who cultivate the mind 
should be always hard-working, helpful to others and ourselves. Right 
effort means we must be always hard-working, helpful to others and 
ourselves. Do not kIll, cheat, or lead a wanton, gamble life. On the 
confrary, always try to perform good deeds for having good karma. 
Correct (Right or Perfect) Zeal or Effort or Energy also means to try to 
avoid the arising of evil, demeritorious things have not yet arisen. Try 
to overcome the evil, demeritorious things that have already arisen. At 
the same time, try to produce meritorlous things that have not yet 
arisen and try to maintain the meritorious things that have already 
arisen and not let them disappear, but to bring them to growth, to 
maturity and to the full perfection of development. Right effort also 
means cultivation of what 1s karmically wholesome and avoidance of 
what 1s karmically unwholesome. When developing ripht effort we 
must be sincere about our thoughts. If we analyze them we will find 
that our thoughts are not always good and wholesome. At times they 
are unwholesome and foolish, though we may not always express them 
in words and actions or both. Now If we allow such thoughts to rise 
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repeatedly, It is a bad sign, for when an unhealthy thoughrt 1s allowed to 
recur again and again, it tends to become a habit. It 1s, therefore, 
essential to make a real effort to keep unwholesome thoughts away 
from us. Ủntil we succeed In stopping them to rise in our mind, 
unhealthy thoughts will always be taking possession of our mind. Ït 1s 
not only during the time of medifation that we need to cultivate our 
right effort. Ripht effort should be cultivated always whenever 
possible. In all our speech, actions and behavior, In our dally life, we 
need ripht effort to perform our duties wholeheartedly and 
successfully. If we lack right effort and give In to sloth and indolence, 
we can not proceed with our cultivation. Right effort 1s one of the three 
trainings In meditation (two other trainings are Right Mindfulness and 
Right Concentration). Right effort means cultivating a confident 
aftitude toward our undertakings, taking up and pursuing our task with 
energy and a wIll to carry them throupgh to the end. In Buddhism, right 
effort means cultivating a confident attitude of mind, being attentive 
and aware. To progress on the path, we need to put our energy Into 
Dharma practice. With enthusiastic effort, we can purfy negative 
actions already done to prevent doing new ones In the future. In 
addition, effort also 1s necessary to maintain the virtuous sfates we”ve 
already generated, as welÏ as to induce new ones 1n the future. 

Seventh, Right Remernbrance: Buddhist practtloners who cultivate 
the mind should have correct memory which retains the true and 
excludes the false. Right remembrance, the seventh of the eightfold 
noble path, means remembering correctly and thinking correctly. The 
looking or contemplating on the body and the spirIt in such a way as fo 
remain ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means 
looking on the body and spirit in such a way as to remain ardent, self- 
possessed and mindful, having overcome both hankering and deJection. 
Right mindfulness means to give heed to good deed for our own benefit 
and that of others. According to the eightfold noble path, right 
mindfulness means the one-pointedness of the mind, and Zen will help 
practitioner to have Right Remmbrance. Through Zen we always have 
Right mindfulness. In fact, in our dally life activities, we should always 
be aware and attentive. We should always be aware of what we think, 
say and do. We must concentrate on everything we do before we can 
do 1t well. For Instance, If we concentrate in class, we would not miss 
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anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future evenfs or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, Irrespective of possible difficulties 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of. corporeality. Be mindful and putting 
away worldly greed and grlef ÂCorrect mindfulness also means 
ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means noticing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or raising-falling; to notice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atftitude of 
sitting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising In a man”s mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tranings In meditation (two others are Right Effort and Right 
Concerntration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of conscIousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all tmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant menfal factor that enables us to remember and keep our 
attention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”ll be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention: be attentive to the activitles of the body with the 
practice of concentration on breathing; be aware of all forms of 
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Ífeelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Impermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachmernt. 

Eighth, Right Concentrafion: Buddhist practitiloners who cultIvate 
the mind should have right concentration or correct concentrafion. 
Detached from sensual obJects, detached from unwholesome things, 
and enters Into the first, second, third and fourth absorption. Right 
concenfration means a strong concentration of our thoughfs on a certain 
subJect In order to set 1t clearly, consistent with Buddhist doctrinne and 
for the benefit of others and ourselves. Right meditation means to keep 
the mind steady and calm In order to see clearly the true nature of 
things. This type of mental practice can make us become more 
understanding and a happIer person. “Correct concentration” requires 
the previous steps. Unless one has a concentrated mind that can fix 
Ifself calmly and one-pointedly on a single obJect without being 
distracted by laxity or excitement, one cannot properly enter Into 
meditaion, whích requires Intense concentraton. Cultivating 
concenftration in meditaton means to learn to concentrate. Ín our 
meditation, we think that noises, cars, volces, sights, and so forth, are 
distractions that come and bother us when we want to be qulet. But 
who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go and bother 
them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, are Just 
following their own nature. We bother things through some false idea 
that they are outside of us and cling to the ideal of remaining quIet, 
undisturbed. We should learn to see that 1t is not things that bother us, 
that we go out to bother them. We should see the world as a mIrror. Ít 1s 
all a reflection of mind. When we know this, we can ørow In ©very 
moment, and every experlence reveals truth and brings understanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worries and anxIeties, so when 
a bit of tranquility arIses from practicing meditation, we easily become 
attached to 1t, mistaking states of tranguility for the end of meditation. 
Sometimes we may even think we have put an end to lust or greed or 
hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, It 1s worse 
to be caught in calmness than to be stuck 1n agitation, because at least 
we will want to escape from agitatlon, whereas we are content to 


342 


remain In calmness and not go any further. Thus, when extraordinarily 
blissful, clear states arIse from 1nsight medifation practice, do not cling 
to them. Although this tranquility has a sweet tasfe, 1t too, must be seen 
as Impermanent, unsafisfactory, and empty. Practicing meditation 
without thought of attainng absorption or any special state. Just know 
whether the mind 1s calm or not and, If so, whether a little or a lot. In 
this way 1t will develop on I1ts own. Concentraton must be firmly 
established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning 
on the switch, there 1s no lipht, but we should not waste our tine 
playing with the switch. LikewIse, concentration 1s the empty bowl and 
wisdom 1s the food that fills it and makes the meal. Do not be attached 
to the obJect of meditation such as a mantra. Know 1fs purpose. lÝ we 
succeed In concenfrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recitation go, but It 1s a mistake to think that Buddha recitation 
1s the end of our cultivation. Right concentration 1s the Intensified 
steadiness of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp 
in a windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and 
causes 1t to be unmoved and undisturbed. The correct practice of 
“samadhi” maintains the mind and the mental properties In a state of 
balance. Many are the menfal impedments that confront a practitioner, 
a meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the 
fully concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the 
passions that disturb man. The perfect concentrated mind 1s not 
distracted by sense obJects, for 1t sees things as they are, In their proper 
perspective. Right Concentraton 1s one of the three trainings in 
Samadhi (two other trainings are Right Effort and Right Mindfulness). 
Right concentration means to concentrate the mind single-pointedly on 
an objJect. Qur concenfraton or single-pointedness slowly 1Improves 
through effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right 
Concentraion may also help us progress to deeper states Of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless 
realm§). 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Twenty 


Tam Tu Giới-Định-Huệ 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Giới-Định-Huệ: 

Giới-Định-Huệ là ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng 
người đã dứt được luân hồi sanh tử. Giới cốt yếu là giữ tất cả những 
giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các 
đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập 
nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu 
loạn tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Nếu chúng ta không trì giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội 
tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có khả năng tu đạo; và kết 
quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên 
ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học 
này. Giới luật giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo 
trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. 
Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động 
của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không 
có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự 
viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả 
của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, 
Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam 
Học dần dần bị chia thành ba đề tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới 
luật trở thành những Luật sư; các hành giả tham thiển nhập định trở 
thành những Thiển sư; những người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành 
những triết gia hay những nhà biện chứng. 

Nói chung, giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con 
đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả 
chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có 
rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó 
là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
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cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nền 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tinh thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tỉnh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thần 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 

Tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức 
Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, 
cũng chưa chắc cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ 
cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ 
hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào 
bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ 
chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi 
những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
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lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh 
tịnh tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định 
vắng lặng không bao giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan 
trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí 
huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Trong 
đạo Phật, đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong 
Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong 
Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương 
tiện để đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc 
lập với các học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một 
chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy 
không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ 
trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. 
Giới củng cố Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả 
loại trừ tà kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc 
sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, 
diệt, vô thường. Theo Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo: Phật giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, 
Định, Tuệ nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, tâm không 
định thì không phát tuệ. Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định 
mà có huệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực 
quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là 
Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả 
phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành 
Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng 
là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy 
được đạo thì không tu được đạo và không thực hiện được đời sống lý 
tưởng. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có 
thể đạt đến tập trung tư tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và 
chánh niệm, người ta đạt được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội 
tại và giúp cho con người vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 
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IỈ. Tam Tu Giới-Định-Huệ: Phương Tiện Tuyệt Vời Trong Tu 

Táp: 

Giới-Định-Huệ là ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng 
người đã dứt được luân hồi sanh tử. Giới cốt yếu là giữ tất cả những 
giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các 
đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập 
nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu 
loạn tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Nói cách khác, tam tu Giới-Định-Huệ là phương tiện tuyệt vời 
trong việc tu tập tâm tánh. Nếu chúng ta không trì giới thì chúng ta có 
thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có khả 
năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, mà 
chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng phải 
có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân không làm ác, định giúp 
lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và 
chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động 
của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của 
tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ 
trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự 
tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng 
sau Đức Phật, Tam Học dần dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những 
người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các hành giả tham 
thiển nhập định trở thành những Thiển sư; những người tu Bát Nhã (tu 
huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện chứng. 

Nói chung, giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con 
đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả 
chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có 
rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó 
là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
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nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nền 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tính thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tỉnh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thần 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 

Tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức 
Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, 
cũng chưa chắc cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ 
cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ 
hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào 
bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ 
chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi 
những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh 
tịnh tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định 
vắng lặng không bao giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan 
trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí 
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huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Theo 
Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Phật 
giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ nghĩa là nếu 
không trì giới thì tâm không định, tâm không định thì không phát tuệ. 
Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định mà có huệ. Định ở đây 
bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật 
còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô 
học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến 
Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, 
hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa là 
kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn 
bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu 
được đạo và không thực hiện được đời sống lý tưởng. Trong kinh Pháp 
Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có thể đạt đến tập trung tư 
tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và chánh niệm, người ta đạt 
được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội tại và giúp cho con người 
vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 

Nói tóm lại, đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được 
trong Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào 
trong Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một 
phương tiện để đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu 
tập độc lập với các học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu 
một chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy 
không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ 
trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. 
Giới củng cố Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả 
loại trừ tà kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc 
sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, 
diệt, vô thường. 


HỊL Giới-Định-Huệ & Tịnh Độ: 

Theo Tịnh Độ Tông, Tam Vô Lậu Học là ba phần học của hàng vô 
lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào 
mà không phải trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới như 
những chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, 
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sát, đạo, dâm, vọng. Định là phép luyện cho tâm được định tĩnh. Tương 
tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà 
không tu luyện cho tâm định tĩnh. Huệ là phép tu tập trí tuệ là kết quả 
của giới và định. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận 
và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu 
diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiển não. Nếu chúng ta 
không trì giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định 
lực chúng ta không có khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng 
ta không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy 
người tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân 
không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ 
giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh 
thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ 
giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và 
trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý 
tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần 
thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dần dần bị chia thành 
ba đề tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật 
sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những 
người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không 
phải trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới tuy có năm 
giới, mười giới, hay Bồ Tát Giới, vân vân, nhưng căn bản nhất vẫn là 
Ngũ Giới: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng 
ngữ, không uống những chất cay độc. Trì giới thì không tạo tội. Giới 
như những chiếc lỗng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà 
kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã 
được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử của 
Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có nghĩa là ngưng 
không làm những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả những việc thiện 
lành. Trì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây 
nên. Hành giả nên luôn nhớ rằng trước khi gia công thực hành những 
nhiệm vụ khó khăn hơn trong tu tập, điều chánh yếu là chúng ta phải 
tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động và lời nói trong 
giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và 
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khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói và hành động 
trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới luật là chánh 
ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành thiền có kết quả 
thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà 
dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất cay độc làm cho 
tâm thần buông lung phóng túng, không tỉnh giác. Chúng ta luôn tự cho 
mình đã học ba môn tăng thượng, nhưng chúng ta chỉ có một ý niệm 
mờ nhạt trong tâm thức về định và tuệ mà thôi. Riêng về giới, chúng ta 
có thể giữ giới bằng khả năng của chính mình với những biện pháp cụ 
thể. Muốn giữ giới chúng ta phải đóng các cửa dẫn đến sự phạm giới. 
Vô minh dẫn đến sự phạm giới. Nếu chúng ta không biết chúng ta phải 
giữ điều gì thì chúng ta sẽ không biết là chúng ta có phá giới hay 
không phá giới. Vì vậy muốn đóng cánh cửa vô minh, chúng ta cần 
phải biết rõ, phải học giới, học kinh. Chúng ta cũng phải học những bài 
kệ tóm tắt các giới luật. Sự bất kính cũng là một cách dẫn đến phạm 
giới. Chúng ta phải kính trọng các bậc thầy cũng như các thiện hữu tri 
thức có hành vi phù hợp với pháp. Người Phật tử nên có thái độ rằng 
giới luật trong dòng tâm thức của mình thay thế cho bậc đạo sư hay 
Đức Phật. Vì theo Đức Phật, giới luật cũng là thầy và người thầy trước 
mặt mình cũng là hiện thân của giới luật mà Đức Phật đã ban hành 
cách nay gần 26 thế kỷ về trước. Chính thế thế mà Ngài đã khuyên 
chúng đệ tử: “Đừng thờ ơ với giới luật, vì giới luật cũng như một sự 
thay thế cho bậc thầy của các ngươi sau khi Ta diệt độ.” Sự phạm giới 
sẽ theo liễn bất cứ vọng tưởng nào. Ba vọng tưởng lớn nhất là tham, 
sân, và si. Như vậy, muốn giữ giới, chúng ta phải đối trị những vọng 
tưởng trong dòng tâm thức của mình. Để đối trị vọng tưởng tham ái, 
hãy quán về bất tịnh của thân xác, xem nó như một túi đựng đây đồ 
dơ, và nhìn nó dưới khía cạn đầy mắấu, phình trương, bị dòi bọ ăn, nó sẽ 
thành một bộ xương, vân vân. Để đối trị vọng tưởng thù hận hãy quán 
về từ bi. Để đối trị vọng tưởng kiêu mạn, hãy nghĩ về những nỗi khổ 
đau phiễển não cõi ta bà như già, bệnh, chết, những bất trắc, sự liên tục 
lên voi xuống chó, vân vân. Để đối trị vọng tưởng sĩ mê ám muội hãy 
quán về duyên sanh. Tóm lại, quán về tánh không là cách đối trị vọng 
tưởng hữu hiệu nhất. Để tránh buông lung, chúng ta phải có chánh 
niệm, không quên điều chỉnh lối hành xử vào mọi thời khắc trong 
ngày, trong đi, đứng, ngôi, nằm. Lúc nào chúng ta cũng phải kiểm soát 
thân, khẩu, ý của mình xem coi mình có bị hoen ố hay không. Trong 
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Kinh Pháp Cú, đức Phật: Sự phá giới làm hại mình như dây mang-la 
bao quanh cây Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người phá giới chỉ là 
người làm điều mà kẻ thù muốn làm cho mình (162). Phá giới chẳng tu 
hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh 
của tín thí (308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc 
tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô 
phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là 
kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như vụng nắm 
cỏ cô-sa (cỏ thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà theo tà hạnh thì bị 
đọa địa ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài nghi việc tu 
phạm hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn (312). Việc đáng 
làm hãy làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi chỉ tăng thêm trần 
dục mà thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ 
khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). 
Như thành quách được phòng hộ thế nào, tự thân các ngươi cũng phải 
nên phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây 
lát buông lung là một giây lát sa đọa địa ngục (315). Theo Kinh Duy 
Ma Cật, khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có hai vị Tỳ Kheo phạm luật 
hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, đến hỏi Ưu Ba Li rằng: 
“Dạ thưa ngài Ưu Ba Li! Chúng tôi phạm luật thật lấy làm hổ thẹn, 
không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ nghi hối cho chúng tôi 
được khỏi tội ấy.” Ưu Ba Li liền y theo pháp, giải nói cho hai vị. Bấy 
giờ ông Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba Li. “Thưa ngài Ưu Ba Li, ngài 
chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, phải trừ dứt ngay, chớ làm 
rối loạn lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia không ở trong, không ở ngoài, 
không ở khoảng giữa. Như lời Phật đã dạy: “Tâm nhơ nên chúng sanh 
nhơ, tâm sạch nên chúng sanh sạch.” Tâm cũng không ở trong, không 
ở ngoài, không ở khoảng giữa. Tâm kia như thế nào, tội cấu cũng như 
thế ấy. Các pháp cũng thế, không ra ngoài chơn như. Như ngài Ưu Ba 
Li, khi tâm tướng được giải thoát thì có tội cấu chăng?” Ưu Ba Li đáp: 
“Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất cả chúng sanh tâm tướng không 
nhơ cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba Li! Vọng tưởng là nhơ, không 
vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, không điên đảo là sạch; chấp ngã 
là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài Ưu Ba Li! Tất cả pháp sanh diệt 
không dừng, như huyễn, như chớp; các Pháp không chờ nhau cho đến 
một niệm không dừng; các Pháp đều là vọng kiến, như chiêm bao, như 
nắng dợn, như trăng dưới nước, như bóng trong gương, do vọng tưởng 
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sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi là giữ luật, người nào rõ nghĩa 
nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị Tỳ Kheo khen rằng: “Thật là bực 
thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể sánh kịp. Ngài là bực giữ luật 
hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Lï đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, 
chưa có bực Thanh Văn và Bồ Tát nào có thể chế phục được chỗ nhạo 
thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. Trí tuệ ông thông suốt không 
lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết nghi hối, phát tâm Vô thượng 
Chánh đẳng Chánh giác và phát nguyện rằng: “Nguyện làm cho tất cả 
chúng sanh đều được biện tài như vậy.” Thứ nhì là Định tức là Thiền 
Định, là phép luyện cho tâm được định tĩnh. Theo Tịnh Độ, niệm Phật 
Phật là một trong những công án lớn cho thiển định. Tương tự như 
“giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không tu 
luyện cho tâm định tĩnh. Định là phép tu tập nhờ đó người ta đi đến 
yên tịnh. Định giúp làm yên nh những nhiễu loạn tinh thần. Thiền 
định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu 
suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí 
tuệ. Phật tử chơn thuần nên luôn kiên định trong pháp tu chứ không 
nay vây mai khác. Có người hôm nay tu Thiền, ngày mai nghe nói 
niệm Phật chắc chắn vãng sanh lưu xá lợi hay được công đức lớn lao, 
lại bổ Thiển mà niệm Phật. Sau đó lại nghe nói trì chú thù thắng hơn 
liền bỏ niệm Phật mà trì chú. Những người như vậy sẽ tiếp tục thay đổi 
từ pháp môn nầy qua pháp môn khác, để rồi kết quả chẳng thành cái gì 
hết. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng định lực đối với người tu rất 
ư là cần thiết. Nếu chúng ta không có định lực, chắc chắn chúng ta sẽ 
không thành công trong tu tập. Ngoài ra, nếu chúng ta thiếu định lực 
thì đạo tâm không kiên cố, nên có thể dễ dàng bị ảnh hưởng bên ngoài 
chi phối khiến bị đọa lạc. Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ 
rằng sự ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là 
những chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng 
tâm, trong khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu 
ai? Có lẽ chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh 
vẫn hoạt động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu 
chúng bằng những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở 
ngoài chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì 
sự yên lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng 
có cái gì quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để 
quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu 
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chúng ta. Khi tập được cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời 
khắc, và mỗi kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và 
mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đây 
lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng 
dễ khiến cho chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về 
sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt 
được tham sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. 
Thật vậy, tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao 
động. Bởi vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; 
trong khi đó chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn 
được ở mãi trong đó. Đó chính là lý do khiến chúng ta không thể tiến 
xa hơn trong hành thiển. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, 
đừng dính mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi 
nữa, chúng ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ 
và vô ngã. hành thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định 
hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không 
an tịnh, và nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm 
được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự 
chú tâm kiên cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí 
tuệ là ánh sáng phát sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn 
sẽ không sáng, nhưng không nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy 
định tâm chỉ là cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong 
cái chén ấy. Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại 
chú thuật. Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật 
khiến chúng ta dễ chú tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng 
niệm Phật là cứu cánh trong việc tu hành. Sự tu tập “định” tự nó không 
phải là cứu cánh của sự giải thoát. Định chỉ là phương tiện để đạt đến 
một cái gì đó vi diệu hơn, thường được coi là có tầm quan trọng sống 
còn, đó là tuệ (vipassana). Nói cách khác, định là phương tiện để đi 
đến chánh kiến, chi đầu tiên trong Bát Thánh Đạo. Mặc dù chỉ là 
phương tiện để đạt đến cứu cánh, định cũng đóng một vai trò quan 
trọng trong Bát Thánh Đạo, nó được xem như là sự thanh tịnh tâm, mà 
sự thanh tịnh tâm nầy được tạo ra nhờ sự lặng yên của năm triển cái. 
Nếu một người còn bị những thọ khổ bức bách, người ấy không thể 
trông đợi sự định tâm. Nghĩa là chừng nào thân tâm chúng ta còn bị 
khổ sở vì đau đớn, thì không thể nào có được sự định tâm đúng nghĩa. 
Theo Kinh Tương Ưng Bộ, Đức Phật đã dạy: “Do không có khinh an, 
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nên sống đau khổ. Do tâm đau khổ nên không có định tĩnh. Do tâm 
không định tính, nên các pháp không hiện rõ.” Đây là định lực là năng 
lực hay sức mạnh phát sinh khi tâm được hợp nhất qua sự tập trung. 
Người đã phát triển định lực không còn nô lệ vào các đam mê, người 
ấy luôn làm chủ cả chính mình lẫn các hoàn cảnh bên ngoài, người ấy 
hành động với sự tự do và bình tĩnh hoàn toàn. Tâm của người ấy như 
trạng thái nước đã lắng trong và tĩnh lặng. Hành giả cũng nên luôn nhớ 
rằng giới đức trang nghiêm giúp phát triển định lực trong tu tập. Ba chỉ 
cuối cùng của Bát Chánh Đạo là chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh 
định, hợp thành nhóm định. Hành giả có thể ngồi lại trong một tịnh 
thất, dưới một cội cây hay ngoài trời, hoặc một nơi nào thích hợp khác 
để gom tâm chăm chú vào để mục hành thiển, đồng thời không ngừng 
tỉnh tấn gội rữa những bợn nhơ trong tâm và dần dân triệt tiêu năm 
triển cái để định tâm vào một điểm. Lục Tổ Huệ Năng dạy chúng 
rằng: Nầy thiện tri thức! Pháp môn của ta đây lấy định tuệ làm gốc, 
đại chúng chớ lầm nói định tuệ riêng. Định tuệ một thể không hai. 
Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; 
ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu biết được nghĩa nầy tức là cái học 
định tuệ bình đẳng. Những người học đạo chớ nói trước định rồi sau 
mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau mới phát định, mỗi cái riêng khác. 
Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp có hai tướng. Miệng nói lời thiện, 
mà trong tâm không thiện thì không có định tuệ, định tuệ không bình 
đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, trong ngoài một thứ, định tuệ tức là 
bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ tranh cãi, nếu tranh trước sau 
tức là đồng với người mê, không dứt sự hơn thua, trở lại tăng ngã và 
pháp, không lìa bốn tướng. Tổ lại nói thêm: “Nầy thiện tri thức! Định 
tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn đèn tức có 
ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, ánh sáng là 
dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp định tuệ nầy 
lại cũng như thế.” Thứ ba là hưuệ, theo Phật giáo, giới là quy luật giúp 
chúng ta để phòng phạm tội. Khi không sai phạm giới luật, tâm trí 
chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế tiếp hầu đạt 
được định lực. Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và định. Nếu bạn 
muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con 
đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la 
mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và 
chấm dứt khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được 
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chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào 
bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm 
theo cách trực giác. 

Khi tu tập mà tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt 
trí tuệ. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu 
trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê 
bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống 
đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Theo Giáo 
sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Phật giáo 
đặt nên tảng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ. Nghĩa là nếu 
không trì giới thì tâm không định, tâm không định thì không phát tuệ. 
Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định mà có huệ. Định ở đây 
bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật 
còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô 
học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến 
Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, 
hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa 
là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn 
bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu 
được đạo và không thực hiện được đời sống lý tưởng. 


IV. Giới-Định-Huệ Trong Phật Giáo Nguyên Thủy: 

Theo Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi 
Mahathera, trước khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn 
hơn, như tu tập thiền định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép 
mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. 
Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, 
nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. 
Trong Bát Chánh Đạo, ba chị liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh 
nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành thiển có kết quả thì trước 
tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, 
vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần 
buông lung phóng túng, không tỉnh giác. Thứ nhì là Định. Thiển định. 
Theo Tỳ Kheo PIiyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, 
giới đức trang nghiêm giúp phát triển định tâm. Ba chi cuối cùng của 
Bát Chánh Đạo là chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh định, hợp 
thành nhóm định. Hành giả có thể ngồi lại trong một tịnh thất, dưới 
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một cội cây hay ngoài trời, hoặc một nơi nào thích hợp khác để gom 
tâm chăm chú vào để mục hành thiền, đồng thời không ngừng tinh tấn 
gội rữa những bợn nhơ trong tâm và dần dân triệt tiêu năm triỀn cái để 
định tâm vào một điểm. Thứ ba là Huệ. Cũng theo Tỳ Kheo Piyadassi 
Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở mức độ cao 
là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. Tuệ bao gồm 
chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát Chánh Đạo. 
Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ sự vật và thực 
chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa 
là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 


V. Giới Định Huệ Trong Thiền Phật Giáo: 

Tổng Quan Về Giới Định Huệ Trong Thiền Phật Giáo: Theo Kinh 
Pháp Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có thể đạt đến tập 
trung tư tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và chánh niệm, 
người ta đạt được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội tại và giúp 
cho con người vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” Giới luật giúp 
thân không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và 
huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có giới 
hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu 
không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của 
tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức 
và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý 
tưởng của đời sống tự tác chủ. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ 
không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự 
loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự 
thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, 
tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của 
đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật 
tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành ba đề tài 
riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các 
hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiển sư; những người 
tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức Phật 
thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử của Ngài. Giới giúp 
loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập nhờ đó người ta đi đến 
yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu loạn tinh thần. Huệ giúp 
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loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã 
là năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là 
chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. 

Giới Định Huệ Theo Lục Tổ Huệ Năng: Sư Chí Thành vâng mệnh 
Thần Tú đi đến Tào Khê để học hỏi những gì mà Đại sư Huệ Năng 
dạy cho đệ tử rồi trở về báo cáo với Thần Tú. Tuy nhiên, sau khi đã 
nắm được những lời dạy của Huệ Năng, Chí Thành cúi đầu đảnh lễ, 
thưa: “Con từ chùa Ngọc Tuyển đến đây, nhưng theo sự chỉ dạy của 
thầy con là Tú Đại Sư, con chưa khế ngộ được. Hôm nay nghe pháp 
của Hòa Thượng, con chợt biết được bổn tâm. Mong Hòa Thượng từ bị 
chỉ dạy thêm cho.” Lục Tổ Huệ Năng bảo: “Dường như thầy ông có 
pháp tam học Giới Định Huệ. Hãy nói ta nghe!” Chí Thành thưa: “Tú 
Đại sư dạy Giới, Định, Huệ như vầy “chẳng làm điều ác là giới, làm 
những việc lành là huệ, tự làm cho tâm trong sạch là định". Đó là cách 
hiểu tam học của Thầy con và dạy rằng cứ y theo đó mà làm.” 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển V, và Kinh Pháp Bảo Đàn, chương 
tám, sau khi lắng nghe Chí Thành nói về Tam Học của Thần Tú, Huệ 
Năng (638-713) bèn nói về Tam Học của Ngài: “Đất tâm không bệnh 
là giới của tự tánh, đất tâm không loạn là định của tự tánh, đất tâm 
không lỗi là huệ của tự tánh. Tam Học như Thần Tú dạy là dùng cho 
người có căn trí nhỏ, còn pháp tam học của tôi là nói với người có căn 
trí lớn. Khi người ta ngộ được tự tánh, chẳng dụng lập Tâm học nữa. 
Một khi Tâm tức Tự tánh không bệnh, không loạn, không lỗi, mỗi 
niệm đều có Bát Nhã quán chiếu, thường lìa các pháp tướng. Do đó 
chẳng dụng lập tất cả các pháp. Người ta đốn ngộ tự tánh và chẳng có 
thứ lớp tu chứng. Đây là lý do tại sao người ta có thể chẳng kham dụng 
lập tất cả.” Lục Tổ Huệ Năng nói rằng để đạt đến sự thấu hiểu toàn 
triệt, phải biết rằng Thiển định không khác gì với Trí huệ và Trí huệ 
không phải là điều có thể đạt được qua Thiên tập. Khi chúng ta tu tập, 
ngay vào lúc chúng ta tu tập, Trí huệ hiện ra trong từng diện mạo của 
cuộc sống của chúng ta: quét nhà, rửa chén, làm bếp, trong mỗi hành 
động của chúng ta. Đó là điều độc đáo trong những lời giáo huấn của 
Huệ Năng, qua đó, ngài đánh dấu sự khởi đầu của Phật giáo Thiền. 
Mỗi sự việc dạy cho chúng ta một điều nào đó. Mỗi sự việc chỉ cho 
chúng ta thấy ánh sáng tuyệt vời của Phật pháp. Tất cả những gì chúng 
ta phải làm chỉ là mở rộng đôi mắt, và mở rộng trái tim. Cũng theo 
Truyền Đăng Lục, quyển V, và Kinh Pháp Bảo Đàn, chương tám, một 
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hôm, Trí Thành lễ bái thưa rằng: “Đệ tử ở chỗ đại sư Thần Tú, học đạo 
chín năm mà không được khế ngộ. Ngày nay nghe Hòa Thượng nói 
một bài kệ liền khế ngộ được bổn tâm. Sanh tử là việc lớn, đệ tử xin 
Hòa Thượng vì lòng đại bi chỉ dạy thêm.” Tổ bảo: “Tôi nghe thầy ông 
dạy học nhơn pháp giới định huệ, hành tướng như thế nào, ông vì tôi 
nói xem?” Trí Thành thưa: “Đại sư Thần Tú nói các điều ác chớ làm 
gọi là giới, các điều thiện vâng làm gọi là huệ, tự tịnh ý mình gọi là 
định, chưa biết Hòa Thượng lấy pháp gì dạy người?” Tổ bảo: “Nếu tôi 
nói có pháp cho người tức là nói dối, ông chỉ tùy phương mở trói, giả 
danh là tam muội. Như thầy ông nói giới định huệ, thật là không thể 
nghĩ bàn, nhưng chỗ thấy giới định huệ của tôi lại khác.” Trí Thành 
thưa: “Giới định huệ chỉ là một thứ vì sao lại có khác?” Tổ bảo: “Thầy 
ông nói giới định huệ là tiếp người Đại thừa, còn tôi nói giới định huệ 
là tiếp người tối thượng thừa, ngộ hiểu chẳng đồng, thấy có mau chậm; 
ông nghe tôi nói cùng với kia đồng hay chăng? Tôi nói pháp chẳng ha 
tự tánh, la thể nói pháp thì gọi là nói tướng, tự tánh thường mê, phải 
biết tất cả muôn pháp đều từ nơi tự tánh khởi dụng, ấy là pháp chơn 
giới, chơn định, chơn huệ.” Hãy lắng nghe tôi nói kệ đây: 
“Đất tâm không lỗi tự tánh giới, 

Đất tâm không sĩ tự tánh huệ, 

Đất tâm không loạn tự tánh định. 

Chẳng tăng chẳng giảm tự kim cang, 

Thân đến thân đi vốn tam muội.” 

Trí Thành nghe kệ rỗi hối tạ, mới trình một bài kệ: 
“Năm uẩn thân huyễn hóa, 

Huyễn làm sao cứu cánh, 

Xoay lại tìm chân như, 

Pháp trở thành bất tịnh.” 

Tổ liền ấn khả đó, lại bảo Trí Thành rằng: “Giới định huệ của 
Thầy ông là khuyên dạy người tiểu căn tiểu trí, còn giới định huệ của 
tôi đây là dạy người đại căn đại trí. Nếu ngộ được tự tánh cũng chẳng 
lập Bồ Đề, Niết Bàn, cũng chẳng lập giải thoát tri kiến, không một 
pháp có thể được mới hay dựng lập muôn pháp. Nếu hiểu được ý nây 
cũng gọi là thân Phật, cũng gọi là Bồ Đề Niết Bàn, cũng gọi là giải 
thoát tri kiến. Người thấy tánh lập cũng được, không lập cũng được, đi 
lại tự do, không bị trệ ngại, ứng dụng tùy việc làm, nói năng tùy đáp, 
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khắp hiện hóa thân, chẳng ha tự tánh, liền được tự tại thần thông, du 
hý tam muội, ấy gọi là kiến tánh.” 

Giới Định Huệ Theo Thiền Sư Trần Thái Tông: Thiền sư Trần 
Thái Tông (1218-1277) thường nhắc nhở tứ chúng: “Trong cuộc sống 
hằng ngày, mỗi khi làm bất cứ việc gì chúng ta đều phải tự đặt cho 
mình những mục tiêu cho hành động của mình. Trong tu tập thiển quán 
cũng vậy, chúng ta cũng phải đặt ra mục tiêu để đạt đến, nhưng không 
tham cầu đạt đến đến độ quên đi mình là người Phật từ. Trong thiển 
quán, có ba mục tiêu nổi bật hơn cả cho bất cứ người Phật tử nào, đó là 
giới-định-tuệ. “Giới-Định-Tuệ” là ba phân học của hàng vô lậu, hay 
của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Nếu chúng ta không trì 
giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực 
chúng ta không có khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta 
không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người 
tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân 
không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ 
giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh 
thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ 
giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và 
trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý 
tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần 
thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành 
ba đề tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật 
sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những 
người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Nói tóm lại, phàm tất cả người tu hành đều do hai việc: chán 
sanh tử; bổ cha mẹ, vợ con. Các người xuất gia cầu đạo; phụng thờ đức 
Phật làm thầy. Các người noi theo đường tắt của chư Phật, chỉ có kinh 
mà thôi. Song trong kinh nói ra, duy giới, định, tuệ. Luận giải thoát 
nói: “Giới, định, tuệ gọi là đạo giải thoát." Giới là nghĩa oai nghi; định 
là nghĩa chẳng loạn; tuệ là nghĩa giác tri.” 

Giới Định Huệ Theo Các Thiền Sư Khác: Theo Thiền sư Tông 
Diễn Chân Dung, giới luật giúp thân không làm ác, định giúp lắng 
đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng 
được chân lý. Tông Diễn Chân Dung (1640-1711), thiển sư Việt Nam, 
quê ở Phú Quân, Cẩm Giang, Bắc Việt. Ngài mồ côi cha từ thời thơ 
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ấu. Năm 12 tuổi, ngài xuất gia. Về sau ngài trở về độ bà mẹ già bằng 
cách cho bà mẹ ở chùa công phu tu tập đến khi qua đời. Ngài thường 
nhắc nhở chúng đệ tử: “Theo Phật giáo, giới là quy luật giúp chúng ta 
đề phòng phạm tội. Khi không sai phạm giới luật, tâm trí chúng ta đủ 
thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế tiếp hầu đạt được định lực. 
Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và định. Nếu bạn muốn đọan trừ 
tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con đường nào 
khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí 
huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt 
khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê bao phủ sự vật 
và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như thật 
sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Khi chúng ta không còn 
phân biệt hữu cùng vô nữa thì lúc đó trí tuệ chúng ta sáng suốt giống 
như vâng thái dương hiện cao trên bầu trời vậy. Thật vậy, nếu không 
có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư 
tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự 
thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên 
mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của 
chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới 
Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dần 
dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở 
thành những Luật sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành 
những Thiền sư; những người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết 
gia hay những nhà biện chứng. 

Theo Thiển Sư Bảo Giám (2-1173), một vị Thiển sư Việt Nam. 
Thiển sư Bảo Giám luôn nhắc nhở hành giả tu thiển rằng: “Muốn tiến 
đến tông thừa của Phật là phải siêng năng, song thành Phật chánh giác 
phải nhờ trí tuệ. Ví như nhắm bắn cái đích ngoài trăm bước, mũi tên 
đến được là nhờ sức mạnh, tuy vậy trúng được đích hay không thì 
không phải do sức nữa.” Khi thầy của ngài thị tịch, ngài tiếp tục trụ tại 
chùa Bảo Phước để hoằng pháp cho đến khi thị tịch vào năm 1173. 
Ngài thường dạy đệ tử: “Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù 
trí huệ quan hệ tới nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng 
thiện căn trong những đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy 
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nhiên, ngay trong kiếp này, nếu muốn đoạn trừ tam độc tham lam, sân 
hận và sĩ mê, không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, hành giả có thể 
tiêu điệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ 
là một trong ba pháp tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là 
Giới và định. Tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí 
tuệ. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong 
Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao 
phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng 
như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Hành giả nào có 
huệ trí, đầy đủ sanh diệt trí, hướng đến sự quyết trạch các bậc Thánh, 
chơn chánh diệt trừ mọi đau khổ.” Theo ngài được thành chánh quả 
không cần phải ngồi sửng mãi đó mà được. Cách hay nhất là phải đạt 
cho bằng được trí tuệ, còn bất cứ thứ gì khác chỉ là hoài công vô ích. 
Vì trí huệ có thể giúp hành giả vẹt được bức màn vô minh. Tương tự 
như vậy, bậc giác ngộ cũng giống như ánh trăng chiếu sáng khắp các 
cõi đến vô tận. 

Chúng ta hãy học cách mà Thiền Sư Bạch Ấn Huệ Hạc đã trả lời 
cho câu hỏi “Làm thế nào để thoát ra khỏi bóng tối u ám của cõi Ta 
Bà?” và “Làm sao để vượt ra khỏi sự hiện hữu trong vòng luân hồi 
sinh tử bất tận?” vân vân, Thiển sư Bạch Ẩn có một đáp án theo hai 
hướng: Một là Định, và hướng kia là Tuệ. Thiền định (thu nhiếp những 
tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai 
cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Trong khía cạnh 
“Định”, Thiền sư Bạch Ấn nói: 

“Pháp môn Thiền Đại Thừa thanh tịnh 
Cao siêu vượt ngoài mọi sự ca tụng.” 
Trong khía cạnh Trí Tuệ, Thiển sư Bạch Ấn nói: 
“Nếu chúng ta xoay vào bên trong tự quán, 
Cuối cùng chúng ta kiến chiếu vào Chân Tánh.” 
“Xoay vào bên trong” nghĩa là cái gì? Bên trong là bên nào? Chúng ta 
có thể nói nó có nghĩa là “xoay vào và đối diện với chính mình.” Khi 
nghe tiếng chim hót, mình đã xoay vào bên trong hay xoay ra ngoài? 
Khi mình nhận ra là mình có cảm giác lo lắng, lúc đó mình đã xoay 
vào bên trong hay xoay ra ngoài? Có cái nội quán và ngoại quán hay 
không? Kỳ thật, muốn đạt được chân trí tuệ, chúng ta không nên bám 
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víu vào những từ ngữ này; chúng chỉ là văn tự giúp chỉ đường cho 
chúng ta thấy được chân trí tuệ khi chúng ta đạt được thứ này: 
“Tự tánh vốn là không, 
Tự Ngã là vô ngã, 
Chúng ta vượt lên 
Cả cái bản ngã và 
Những ngôn ngữ xảo diệu.” 
Lúc này thì Thiển sư Bạch Ẩn nói rằng: 
“Sắc tướng mình giờ là vô tướng, 
Tâm niệm mình giờ là vô niệm, 
Lồng lộng trời tam muội! 
Ngời ngời trăng trí tuệ!” 

Nói về Giới-Định-Tuệ, Maurine Stuart đã viết trong quyển 'Âm 
Thanh Vi Tế! “Trong việc tu tập trong Phật giáo, có ba hình thức kỹ 
luật. Thứ nhất là giới, những lời dạy về luân lý giúp hành giả tránh 
được trộm cắp, nói xấu người khác, tham lam, vân vân. Thứ nhì là 
thiển định. Thứ ba là bát nhã hay trí tuệ. Lục Tổ Huệ Năng nói rằng 
để có sự hiểu biết chân chánh, chúng ta phải biết rằng thiền định 
không khác với bát nhã, và bát nhã hay trí tuệ không phải là thứ có thể 
đạt được qua thiển tập. Khi chúng ta tu tập tập, ngay vào lúc chúng ta 
đang tu tập, bát nhã hay trí tuệ lộ ra trong mọi khía cạnh của cuộc sống 
của chúng ta: quét nhà, rửa chén đĩa, nấu ăn, trong mọi việc chúng ta 
làm. Đây là lời dạy nguyên thủy của Huệ Năng, và điều này đánh dấu 
sự khởi đầu của chân Thiền trong Phật giáo. Mọi thứ đều dạy chúng ta 
cái gì đó, mọi thứ đều chỉ bày cho chúng ta ánh sáng huyền diệu của 
Pháp. Tất cả những gì chúng ta phải làm là mở rộng đôi mắt mình, mở 
rộng trái tim mình.” 


Practicing Threeƒold Study oƒ 
Precept-Concentratfion-Wisdom 


L Overyiew and Meanings 0ƒ Discipline-Mediftation-Wisdom: 
Discipline-Meditaton-WIsdom are threefold training, or three 
studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless 
lie and escape from transmigration. Discipline or morality consists In 
observing all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual 
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welfare of his disciples. DIiscipline (training in moral discipline) wards 
off bodily evil. Mediaton 1s the exercise to tran oneself In 
tranqguilizaton. Meditation (tramning the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrafe Into the nature of one”s being, as well 
as the truth 1tself thus intuited. If we do not hold the precepts, we can 
confinue to commit offenses and create more karma; lacking trance 
power, we wIll not be able to accomplish cultivation of the Way; and as 
a result, we wIll not only have no wisdom, but we also may become 
duller. Thus, every Buddhist cultivator (practiioner) must have these 
three non-outflow studies. Discipline wards off bodily evil, meditation 
calms mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves 
the truth. Without purity of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought; without the calm equipoise of thought there wIll be no 
completion of Iinsipht. The completion of Insight (prajna) means the 
perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. It 1s the 
result of self-creation and the Ideal of the self-creating life. Obviously, 
all these three are needed for any Buddhist. But after the Buddha, as 
time went on, the Triple Discipline was split into three Individual 1tems 
of study. The observers of the rules of morality became teachers of the 
Vinaya; the yogins of meditation were absorbed In varlous samadhis 
and became Zen Masters; those who pursued Prajna became 
philosophers or dialectricians. 

Generally speaking, morality forms the foundaton of further 
progress on the ripht path. The contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood. The moral 
code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and intellect. Dainin Katagiri wrote In Returning to 
Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, TI take refuge In the 
Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge In the Sangha,' 1s 
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the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a 
moral code that someone or something outside ourselves demands that 
we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirit of the 
unIverse. To receive the precepts 1s to transmit something significant 
beyond the understanding of our sense, such as the spirit of the 
universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, 
deeply, through our body and mind, 1s transmifted from generation to 
generation, beyond our control. Having experlenced this awakening, 
we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or 
not, or whether we like 1t or not, the spirit of the universe 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the universe 
and 1ts teaching alive In thetr lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 

The Threefold study of “Precept-Concentraton-WIsdom” 
completely encloses 1tself in the Eighfold Noble Path 1s eight main 
roads that any Buddhistt must tread on 1n order to achieve 
enlightenment and liberation. Sincere Buddhists should always 
remember that even the higher practice of calming concentraflon or 
samadhi does not assure and place us In an ultimate positlon of 
enlightenment, for defilements or latent tendencles are not totally 
removed yet. We only calm them down temporarily. At any moment 
they may re-appear when circumstances permit, and poIson our mind 1f 
we dont always apply ripht effort, ripht mindfulness, and righ 
concentfration in our own cultivation. Às we still have Iimpurities, we 
are still impacted by unwholesome Impulses. Even though we have 
gained the state of calm of mind through concenftration or samadhi, but 
that state 1s not an absolute state of purity. Thus the efforts to develop 
concenfration never an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most 
Important thing for any Buddhist cultivator here is to develop his 
“Insiphf” for only “insight” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and 
Liberation. In Buddhism, the path of liberaton Includes Virtue, 
Concentration, and Wisdom, which are referred to in the discourses as 
the “hreefold Training” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 


565 


1n Ifself; each 1s a means to an end. One can not function independently 
of the others. As In the case of a tripod which falls to the ground 1Í a 
single leg gives away, so here one can not funcfion without the support 
of the others. These three go together supporting each other. Virtue or 
regulated behavior strengthens meditaton and meditaton In turn 
promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the clouded view of 
things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all things 
perftaining to lie as arising and passing away. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism 
lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, 
Higher Thought, and Higher Insipht. That 1s to say, without higher 
morals one cannot get higher thought and without higher thought one 
cannot attain higher Insight. In other words, morality 1s often said to 
lead to samadhi, and samadhi to prajna. Higher thought here comprIses 
the results of both analytical Investigation and meditative intuition. 
Buddhism further Instructs the aspirants, when they are qualified, In the 
Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of 
Life-Ideal or No-More Learning. These are three stages to be passed 
through in the study of the Fourfold Truth by the application of the 
Eightfold Noble Path; in the second sfage It 1s Investigated more fully 
and actualized by the practice of the Seven Branches of Enlightenment, 
life-culture here again means the results of right meditation; and In the 
last stage the Truth ¡is fully realized in the Path of No-More-Learning. 
In other words, without a right view of life there will be no culture, and 
without proper culture there will be no realization of life. In the 
Dhammamapada, the Buddha taupht: “By observing precepts, one can 
reach concenfraion and mindfulness; from concenfraton and 
mindfulness, one can achieve knowledge and wisdom. Knowledge 
brings calmness and peace to le and renders human beings 
1ndifference to the storms of the phenomenal world.” 


II. Threeƒfold Study 0ƒ Precept-Concentration-Wisdom: Excellenf 

Means In Culfivafion: 

Discipline-Meditaton-WIsdom are threefold training, or three 
studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless 
lie and escape from transmigration. Discipline or morality consists In 
observing all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual 
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welfare of his disciples. Discipline (training in moral discipline) wards 
off bodily evil. Mediaton 1s the exercise to tran oneself In 
tranqguilizaton. Meditaton (traning the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrate 1nto the nature of one”s being, as well 
as the truth itself thus Intuited. In other words, the three trainings of 
Discipline-Meditation-WIsdom are excellent means In cultivatlon of 
the mind. If we do not hold the precepts, we can continue to commIit 
offenses and create more karma; lacking trance power, we will not be 
able to accomplish cultivation of the Way; and as a result, we will not 
only have no wisdom, but we also may become duller. Thus, every 
Buddhist cultivator (practitioner) must have these three non-outflow 
studies. Discipline wards off bodily evil, meditation calms menftal 
disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves the truth. 
Without purity of conduct there will be no calm equIpoise of thought; 
without the calm equipoise of thought there will be no completion of 
Iinsieght. The completion of Insight (praJna) means the perfection of 
I1ntellect and wisdom, 1.e., perfect enlightenmeri. It 1s the result of self- 
creation and the ideal of the self-creating life. Obviously, all these 
three are needed for any Buddhist. But after the Buddha, as time went 
on, the Triple Discipline was split into three 1ndividual 1tems of study. 
The observers of the rules of morality became teachers of the Vinaya; 
the yogins of meditaton were absorbed In varlous samadhis and 
became Zen Masters; those who pursued PraJna became philosophers 
or dialectricians. 

Generally speaking, morality forms the foundatlon of further 
progress on the ripht path. The contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood. The moral 
code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end In 1fself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and ¡intellect. Dainin Katagiri wrote In Returning to 
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Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, T take refuge In the 
Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge In the Sangha,' 1s 
the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a 
moral code that someone or something outside ourselves demands that 
we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirit of the 
universe. To receive the precepfs 1s to transmit something significant 
beyond the understanding of our sense, such as the spirit of the 
universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, 
deeply, through our body and mind, 1s transmifted from generation to 
generation, beyond our control. Having experlenced this awakening, 
we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or 
not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIiverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the unIverse 
and 1ts teaching alive In their lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 

The Threefold study of  “Precept-Concentraton-WIsdom” 
completely encloses 1tself in the Eighfold Noble Path 1s eight main 
roads that any Buddhist must tread on 1n order to achieve 
enliphtenment and liberation. Sincere Buddhists should always 
remember that even the higher practice of calming concentration or 
samadhi does not assure and place us In an ultimate positlon of 
enlightenment, for defilements or latent tendencles are not totally 
removed yet. We only calm them down temporarily. At any momert 
they may re-appear when circumstances permit, and poIson our mind 1f 
we dont always apply ripht effort, ripht mindfulness, and righ 
concenfration in our own cultivation. Às we still have Impurities, we 
are still impacted by unwholesome Impulses. Even though we have 
gained the state of calm of mind through concenfration or samadhi, but 
that state 1s not an absolute state of purity. Thus the efforts to develop 
concenftration never an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most 
Important thing for any Buddhist cultivator here 1s to develop his 
“Insiphf” for only “insight” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and 
Liberation. According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of 
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Buddhist Philosophy, Buddhism lays stress on the Threefold Learning 
(siksa) of Higher Morality, Higher Thought, and Higher Insight. That 1s 
to say, without higher morals one cannot get higher thought and without 
higher thought one cannot attain higher Insight. In other words, 
morality 1s often said to lead to samadhi, and samadhi to prajna. Higher 
thought here comprises the results of both analytical investigation and 
meditative Intuition. Buddhism further Instructs the aspirants, when 
they are qualified, in the Threefold Way (marga) of Life-View, LIÍe- 
Culture and Realization of Life-Ideal or No-More Learning. These are 
three stages to be passed through in the study of the Fourfold 'Truth by 
the application of the Eightfold Noble Path; in the second sfage 1t 1s 
Invesfigated more fully and actualized by the practice of the Seven 
Branches of Enlightenment, life-culture here again means the results of 
right meditation; and In the last stage the Truth 1s fully realized In the 
Path of No-More-Learning. In other words, without a right view of life 
there will be no culture, and without proper culture there will be no 
realizaton of life. In the Dhammamapada, the Buddha taught: “By 
observing precepts, one can reach concentration and mindfulness; from 
concentraton and mindfulness, one can achieve knowledge and 
wisdom. Knowledge brings calmness and peace to life and renders 
human beinss Indifference to the storms of the phenomenal world.” 

In short, the path of liberation includes Virtue, Concentration, and 
Wisdom, which are referred to in the discourses as the ““Threefold 
Training” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 1n 1tself; each 1s 
a means to an end. One can not function Iindependently of the others. 
As In the case of a tripod which falls to the ground 1f a single leg ø1ves 
away, so here one can not function without the support of the others. 
These three go together supporting each other. Virtue or regulated 
behavior strengthens meditaton and medifation In turn promo(es 
WIisdom. Wisdom helps one to get rid of the clouded view of things, to 
see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all things pertaining to life 
aS arIsing and passing away. 


HỊL Disciphine-Meditaion-Wisdom & The Pure Land Buddhism: 
According to the Pure Land School, Discipline, Meditation, and 

Wisdom are the threefold training, or three studies or endeavors of the 

non-outflow, or those who have passionless lie and escape from 
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transmigration. Buddhist practitioners should always remember that In 
Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, and also 
there 1s no Dharma without discipline. Precep(s are considered as 
cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Samadhi, medhitation, 
trance 1s a method of training the mind. In the same manner as In the 
previous sentence, in Buddhism, there 1s no so-called cultivation 
without concentration, or training the mind. The resulting wisdom 1s a 
traning In wisdom. IfÝ you want to get rid of greed, anger, and 
1pnorance, you have no choIce but cultivating discipline and samadhi so 
that you can obtain wisdom paramita. With wisdom paramita, you can 
destroy these thieves and terminate all afflictions. If we do not hold the 
precepts, we can contfinue to commit offenses and create more karma; 
lacking trance power, we wIll not be able to accomplish cultivation of 
the Way; and as a result, we wIll not only have no wIsdom, but we also 
may become more dull. Thus, every Buddhist cultivator (practitioner) 
must have these three non-outflow studies. Discipliine wards off bodily 
evil, meditaton calms mental disturbance, and wisdom gets rid of 
delusion and proves the truth. Without purifty of conduct there will be 
no calm equipoise of thoupht; without the calm equIpoIse of thought 
there will be no completion of Insight. The completon of Insipht 
(prajna) means the perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenment. lt 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. Obviously, all these three are needed for any Buddhist. 
But after the Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split 
into three Iindividual items of study. The observers of the rules of 
morality became teachers of the Vinaya; the yogins of meditation were 
absorbed In varlous samadhis and became Zen Masters; those who 
pursued Prajna became philosophers or dialectriclans. Precepts or 
traning In moral discipline. In Buddhism, there 1s no so-called 
cultivation without discipline, and also there 1s no Dharma without 
discipline. Althouph there are the Five Precepts, the Ten Precepts, the 
Bodhisattva Precepts, and so on, the Five Precepts are the most 
fundamenrtal. They are: do not kiIll, do not steal, do not engage in 
sexual misconduct, do not engage 1n false speech, and do not consume 
Intoxicants. lf one can hold the precepts, one will not make 
transgressions. Precepts are considered as cages to capture the thieves 
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of greed, anger, stupidity, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, 
lust, and lying. Discipline or morality consists in observing all the 
precepts laid down by the Buddha for the spiritual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Learnng by the commandments or cultivation of precepts means 
putting a stop to all evil deeds and avoiding wrong doings. At the same 
time, one should try one”s best to do all good deeds. Learning by the 
commandments or prohibitlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. Practitioners should 
always remember that 1t 1s essential for us to discipline ourselves In 
speech and action before we undertake the arduous task of training our 
mind through cultivation. The aim of Buddhism morality 1s the control 
of our verbal and physical action, in other words, purity of speech and 
action. This 1s called training in virtue. Three factors of the Noble 
Eightfold Path form the Buddhsit code of conduct. They are right 
speech, right action, and right livelihood. IÝ you wish to be successful In 
medifation practice, you should try to observe at least the five basic 
precepts of morality, abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual 
indulgence, speaking falsehood and from taking any liquor, including 
narcotIic drugs that cause Intoxication and heedlessness. We always 
pretend to follow the three hiph trainings, but we have only a vague 
reflection of the other two In our mind-strteams. AÀs for precepts, we 
must try hard to keep them. In order to keep them, we must shut the 
doors that lead to breaking them. Ignorance leads to breaking precets. 
lf we do not know what basic commitment we must keep, we will not 
know whether we have broken 1t. So in order to shut the door of 
Ipnorance, we should know clearly the classical texts on vinaya. We 
should also study verse summarles of the precepts. DIisrespect 1s also a 
door leading to broken precepts. We should respect our masters as well 
as good-knowing advisors whose actions accord with Dharma. 
Buddhists should ahve the attitude that the precepts in our mind-stream 
represent our Teacher or the Buddha. According to the Buddha, 
precepts represent our Teacher and our teacher manIfests the precepts 
that the Buddha established almost twenty-six hundred years ago. 
Therefore, the Buddha advised: “Do not be indifferent to your 
precepts; they are like a substitute for your teacher after my Nirvana.” 
Breach of precepts follows from whichever delusion. Three biggest 
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delusions are greed, hatred and ignorance. Thus, In order to keep 
precepts, we must try to overcome delusions 1n our mind-stream or 
apply antidotes to the most predominant delusions. When attachment 
1S Our øreatest delusion, we should contemplate on the Impurity of the 
body, that 1t 1s a sack full of filth; and develop the attitude that it will 
have a bloody aspect, a swelling aspect, that it will be eaten by worms, 
that it will be a skeleton, and so on. As an antidote to hatred, 
contemplate on love. AÀs an antidote to pride, contemplate on the 
samsaric sufferings and afflictions, such as old age, sicknesses, death, 
le uncertainty, and other ups and downs. As antidote to delusions, 
contemplate on Interdependent origination. In short, contemplate on 
View concerning emptiness 1s the general antidote to delusion. In order 
to prevent recklessness, we should have rememberance and not forget 
to modIfy our behavior at all times during our daily routine, when we 
walk, stand, sit and lie down. From time to time, we should check to 
see 1ƒ our body, speech and mind have been tarnished by misdeeds or 
broken precept(s. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: 
Breaking commandments 1s so harmful as a creeper 1s strangling a sala 
tree. A man who breaks commandments does to himself what an 
enemy would wish for him (Dharmapada 162). It is better to swallow a 
red-hot Iron ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding 
on the alms offered by good people (Dharmapada 306). Four 
misfortunes occur to a careless man who commits adultery: acquIsition 
of demert, restlessness moral blame and downward path 
(Dharmapada 309). There Is acquisiilon of demerit as well as evil 
destiny. No Joy of the frightened man. The king Iimposes a heavy 
punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who 
wrongly grasped. Even so the monk who wrongly practised ascefism 
leads to a woeful state (Dharmapada 311). An act carelessly 
performed, a broken vow, and a wavering obedience to religlous 
discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 312). 
Thịng should be done, lets strive to do 1t vigorously, or do 1t with all 
your heart. A debauched ascetic only scatters the dust more widely 
(Dharmapada 313). An evil deed 1s better not done, a misdeed will 
bring future suffering. A good deed 1s better done now, for after doing 
1t one does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontler Íortress 1s 
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well guarded, so guard yourself, inside and outside. Do not let a second 
slip away, for each wasted second makes the downward path 
(Dharmapada 315). According to the Vimalakirti Sutra, at the time of 
the Buddha, there were two bhiksus who broke the prohibitions, and 
being shameful of their sins they dared not call on the Buddha. 'They 
came to ask Upali and said to him: “Upali, we have broken the 
commandments and are ashamed of our sins, so we dare not ask the 
Buddha about this and come to you. Please teach us the rules of 
repenfance so as fo wIpe out our sins.” Upali then taught them the rules 
Of repentance. At that time, Vimalakirti came to Ủpali and said: “UpalI, 
do not aggravate their sins which you should wipe out at once without 
further disturbing their minds. Why? Because the nature of sin 1s 
neither within nor without, nor In between. As the Buddha has said, 
living beings are impure because their mỉnd are impurce; ïif their 
mỉnds are pure they are all pure.ˆ And mind also 1s neither within nor 
without, nor In between. Their minds being such, so are thelr sins. 
Likewise all things do not go beyond (therr ) suchness. Ủpali, when 
your mind 1s liberated, 1s there any remaining impurity?” Upali replied: 
“There will be no more.” Vimalakirti said: “LikewIse, the minds of all 
living beings are free from Impuritiles. Upali, false thoughts are Impure 
and the absence of false thought 1s purity. Inverted (Ideas) are Impure 
and the absence of Inverted (ideas) 1s purifty. Clinging to ego 1s Impure 
and non-clinging to ego 1s purity. Upali, all phenomena rise and fall 
without staying (for an Instant) like an i1llusion and lightnng. All 
phenomena do not walIt for one another and do not stay for the time of 
a thought. They all derive from false views and are like a dream and a 
flame, the moon In water, and an Image In a mirror for they are born 
from wrong thinking. He who understands this 1s called a keeper of the 
rules of discipline and he who knows 1t 1s called a skillful Interpreter 
(of the precepts).” At that “time, the two bhiksus declared: “What a 
supreme wisdom which 1s beyond the reach of Upali who cannot 
expound the highest principle of discipline and morality?” Upali said: 
“Since I left the Buddha I have not met a sravaka or a Bodhisattva who 
can surpass hi rhetoric for his great wIsdom and perfect enlightenment 
have reached such a high degree.` Thereupon, the two bhiksus got rid 
of their doubts and repentance, set their mind on the quest of supreme 
enlightenment and took the vow that make all living beings acquire the 
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same power of speech. Secønđ, Samadhi refers to Dhyana, meditation, 
trance, or training the mind. According to the Pure Land, Buddha 
Recitation 1s a big koan for medhitation. In the same manner as In (1), in 
Buddhism, there 1s no so-called cultivation without concentration, or 
traning the mind. Meditation 1s the exerclse to train oneself In 
tranqguilization. Mediaton (traning the mind) calms mental 
disturbance. Meditation and wisdom, two of the six paramitas; likened 
to the two hands, the left meditation, the right wisdom. Sincere 
Buddhists should always be firm In the method of cultivation, not to 
change the method day after day. Some undetermined Buddhists 
practice meditation today, but tomorrow they hear that reciting the 
Buddha's name will easily be reborn In the Pure Land with a lot of 
relics and have a lot of merit and virtue, so they øive up medifation and 
start reciting the Buddha's name. Not long after that they hear the 
merit and virtue of reciting mantras 1s supreme, so they sfop reciting 
the Buddha”s name and sfart reciting mantras instead. Such people will 
keep changing from one Dharma-door to another Dharma-door, so they 
end up achieving nothing. Sincere Buddhists should always remember 
that “Power of Concentraton” Is extremely Important In our 
cultivation. If we have no Power of Concentration, we will surely have 
no success In our cultivation. Furthermore, If we do not have sufficient 
poWer of concentration, we will surely lack a firm resolve In the Way, 
external temptations can easily influence us and cause us to fall. In our 
meditation, we think that noises, cars, volces, sights, and so forth, are 
distractions that come and bother us when we want to be quiet. But 
who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go and bother 
them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, are Just 
following their own nature. We bother things through some false idea 
that they are outside of us and cling to the ideal of remaining quIet, 
undisturbed. We should learn to see that 1t 1s not things that bother us, 
that we go out to bother them. We should see the world as a mIrror. Ít 1s 
all a reflection of mind. When we know this, we can ørow In ©every 
moment, and every experience reveals truth and brings undersfanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worries and anxIeties, so when 
a bit of tranquility arIses from practicing meditation, we easily become 
attached to 1t, mistaking states of tranguility for the end of meditation. 
Sometimes we may even think we have put an end to lust or greed or 
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hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, It 1s worse 
to be caught in calmness than to be stuck In agitation, because at least 
we will want to escape from agitation, whereas we are content fo 
remain In calmness and not go any further. Thus, when extraordinarily 
blissful, clear states arIse from I1nsight medifation practice, do not cling 
to them. Although this tranquility has a sweet tasfe, 1t too, must be seen 
as 1mpermanent, unsatisfactory, and empty. Practicing meditation 
without thought of attainng absorption or any special state. Just know 
whether the mind 1s calm or not and, If so, whether a litfle or a lot. In 
this way 1t will develop on 1ts own. Concentration must be firmly 
established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning 
on the switch, there 1s no lipht, but we should not waste our tine 
playing with the switch. LikewIse, concentration 1s the empty bowl and 
wisdom 1s the food that fills it and makes the meal. Do not be attached 
to the obJect of meditation such as a mantra. Know 1fs purpose. lÝ we 
succeed In concenfrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recitation go, but It 1s a mistake to think that Buddha recitation 
Is the end of our cultivation. The development of concentrative 
calmness 1tself 1s never an end of the deliverance. It is only a means to 
something more sublime which 1s of vital Importance, namely Insight 
(vipassana). In other words, a means to the gainng of Right 
Understanding, the first factor of the Eightfold Noble Path. Though 
only a means to an end, it plays an Important role in the Eightfold 
Noble Path. It 1s also known as the purity of mind (citta-visuddhI), 
which 1s brought about by stiling the hindrances. A person who 1s 
oppressed with painful feeling can not expect the purity of mind, nor 
concentrative calm. Ït 1s to say that so long as a man”s body or mind 1s 
afflicted with pain, no concenfrafive calm can be achieved. According 
to the Samyutta Nikaya, the Buddha taupht: “The mind of him who 
suffers 1s not concentrated.” Thịs 1s the power or strength that arises 
when the mind has been unified and brought to one-pointedness 1n 
medifation concentration. One who has developed the power of 
concentration 1s no longer a slave to his passions, he 1s always In 
command of both himse]lf and the circumstances of his life, he 1s able to 
move with perfect freedom and equanimity. His mind becomes like 
clear and still water. By Dhyana or quiet meditation. Practitloners 
should always remember that virtue aids the power of concenfrafion In 
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cultivation. The first three factors of the Noble Eightfold Path, right 
effort, right mindfulness and right concentration, form the concentration 
group. This called traiming In concentratlon or samadhi-sikkha. 
Progressing in virtue the meditator practices menfal culture, Seated In 
cloister cell, or at the foot of a tree, or In the open sky, or in some other 
suitable place, he fixes his mind on a subJect of meditaton and by 
unceasing effort washes out the Impuritiles of his mind and gradually 
gaIns menfal absorption by abandoning the five hindrances. The Sixth 
Patriarch Hui Neng Instructed the assembly: “Good Knowing AdvIsors, 
ths Dharma-door of mine has concentraton and wisdom as 1s 
foundation. reat assembly, do not be confused and say that 
concenftration and wisdom are different. Concentration and wisdom are 
one substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, and 
wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s wisdom, 
concentration 1s in the wisdom. Where there 1s concentration, wisdom 
1s in the concentration. If you undersfand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concentration, which produces wIsdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
the two are different. To hold this view Implies a duality of dharma. lf 
your speech 1s good, but your mind 1s not, then concentration and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enliphtenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. lf you debate which comes first, then you are similar to a 
confused man who does not cut off Iideas of victory and defeat, but 
magnifies the notilon of self and dharmas, and does not disassociate 
himself from the four makrs. The Patriarch added: “Good Knowing 
Advisors, what are concentratlon and wisdom like? They are like a 
lamp and 1ts light. With the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 
1s darkness. The lamp 1s the substance of the light and the light is the 
function of the lamp. Although there are two names, there Is one 
fundamenrtal substance. The dharma of concentration and wisdom 1s 
also thus.” Thirđ, wisdom. According to Buddhism, precepts are rules 
which keep us from committing offenses. When we are able to refrain 
from committing offenses, our mind 1s pure to cultivate meditation In 
the next step to achieve the power of concentration. The resulting 
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wisdom, or training in wIisdom. lf you want to get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can destroy these thieves and terminate all afflictions. 
WIisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or Prajna 1s the 
pOWer fo penetrate Into the nature of one”s being, as well as the truth 
1fself thus Intuited. Study of principles and solving of doubts. During 
cultivation, hiph concentration 1s the means to the acquisiion of 
wisdom or Insight. Wisdom consists of ripht understanding and right 
thought, the first two factors of the path. This 1s called the training In 
wisdom or panna-sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view 
of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and things 
perfaining to life as arising and passing. According to Prof. Junjiro 
Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism lays 
stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, Higpher 
Thought, and Higher Insight. That 1s to say, without higher morals one 
cannot get higher thought and without higher thought one cannot attain 
higher Insight. In other words, moralify 1s often said to lead to samadhi, 
and samadhi to prajna. Higher thought here comprises the results of 
both analytical Investigation and medifative Intuition. Buddhism further 
Instructfs the aspirants, when they are qualified, in the Threefold Way 
(marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of Life-ldeal or 
No-More Learning. These are three stages to be passed through in the 
study of the Fourfold Truth by the application of the Eightfold Noble 
Path; in the second stage 1t 1s Investigated more fully and actualized by 
the practice of the Seven Branches of Enlightenmert, life-culture here 
again means the results of right medifation; and in the last stage the 
Truth 1s fully realized in the Path of NÑo-More-Learning. In other words, 
without a right view of life there will be no culture, and without proper 
culture there wIll be no realization of life. 


IV. Precepts, Concenfrafion, and Wisdom According to the 

Theravada Buddhism: 

According to the Buddhist Specrum from Master Piyadassi 
Mahathera, three practices of precepts (observance of precepfs), 
meditation (samadhi) and wisdom: First, sila or discipline. Learning by 
the commandments or prohibitlons, so as to guard against the evil 
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consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera In The Spetrum of Buddhism, 1t 1s essential for us 
to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training in 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are riph(t speech, ripht action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstnence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause Intoxication and heedlessness. Second, dhyana or meditation (by 
Dhyana or quiet meditation). According to Bhikkhu Piyadassi 
Mahathera In The Spectrum of Buddhism, virtue aids the cultivatlon of 
concentration. The first three factors of the Noble Eightfold Path, right 
effort, right mindfulness and right concentration, form the concentration 
group. This called traiming In concentratlon or samadhi-sikkha. 
Progressing In virtue the meditator practices menfal culture, Seated In 
cloister cell, or at the foot of a tree, or In the open sky, or in some other 
suitable place, he fixes his mind on a subJect of meditation and by 
unceasing effort washes out the Impuritiles of his mind and gradually 
gaIins mental absorption by abandoning the five hindrances. Thĩrd, 
prajna or wisdom (by philosophy) or study of principles and solving of 
doubts. Also according to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The 
Spectrum of Buddhism, hiph concentraton 1s the means to the 
acquistion of wisdom or 1nsipht( Wisdom consilsts of ripht 
understanding and right thought, the first two factors of the path. Thịs 1s 
called the training in wIsdom or panna-sikkha. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see 
life and things pertaining to life as arising and passing. 


V. Precepts, Concentrafion, and Wisdom In Zen Buddhism: 

An Overview gƒ, Precepts, Concentration, and Wisdom In Zen 
Buddhism: According to the Dhammamapada, Buddha taught: “By 
observing precepts, one can reach concentration and mindfulness; from 
concentraton and mindfulness, one can achieve knowledge and 
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wisdom. Knowledge brings calmness and peace to life and renders 
human beings Indifference to the storms of the phenomenal world.” 
Discipline wards off bodily evil, meditation calms mental disturbance, 
and wisdom gets rid of delusion and proves the truth. Without purity of 
conduct there will be no calm equipoise of thought; without the calm 
equIpoise of thought there will be no completion of Insipht. The 
completion of Insight (prajna) means the perfection of intellect and 
wisdom, I.e., perfect enlightenmert. It 1s the result of self-creation and 
the Ideal of the self-creating life. Without purity of conduct there will 
be no calm equIpoise of thought; without the calm equipoise of thought 
there will be no completion of Insight. The completion of Insight 
(prajna) means the perfection of ¡ntellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenment. lt 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. Obviously, all these three are needed for any Buddhist. 
But after the Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split 
into three Iindividual items of study. The observers of the rules of 
morality became teachers of the Vinaya; the yogins of meditation were 
absorbed In various samadhis and became Zen Masters; those who 
pursued Prajna became philosophers or dialectriclans. Discipline or 
morality consIsts in observing all the precepts laid down by the Buddha 
for the spiritual welfare of his disciples. Discipline (training 1n moral 
discipline) wards off bodily evil. Meditation 1s the exercise to train 
oneself In tranquilization. Meditation (training the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrafe Into the nature of one”s being, as well 
as the truth 1tself thus intuited. 

Precepts, Concentration, and Wisdom According to the Sixth 
Patriarch Hui-Neng: Master Chi-Ch?eng obeyed Shen-Hsiu”s order to 
go to Ts°ao-Ch”i to learn what Great Master Hui Neng taught his 
disciples, then came back to report to Shen-Hsiu. However, after 
grasping the purport of Hui Neng”s teaching, Chi-Chˆeng stood up and 
made bows to Hui-Neng, saying: “lÏ come from the Yu-Chuan 
Monastery, but under my Master, Hsiu, I have not been able to come to 
the realization. Now, listening to your sermon, I have at once come to 
the knowledge of the original mind. Be merciful, O Master, and teach 
me further about 1t.” The Great Master said to Chi-Chˆeng: “1 hear that 
your Master only Instructs people 1n the triple discipline of precepts, 
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medifation and transcendental knowledge. Tell me how your Master 
does this.” Chi-Ch'eng said: “he Master, Hsiu, teaches the Precepts, 
Meditation, and Knowledge In this way “Not to do evil 1s the precept; 
to do all that 1s good 1s knowledge; to purIfy one”s mind 1s meditation”. 
Thịs 1s his view of the triple discipline, and his teaching 1s In accord 
with this.” 

According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch?*uan-Teng-Lu), Volume V, and the Flatform Sutra, after listening to 
Chi-Ch"engˆs report about Shen-Hsiu's Three Studies, Hui Neng told 
Chi-Ch"eng about his teaching: ““The Mind as 1t 1s In 1tself 1s free from 
1llnesses, this 1s the Precepts of Self-being. The Mind as 1t 1s In 1tself 1s 
Íree from disturbances, this 1s the Meditation of Self-being. The Mind 
aS 1t 1S 1n 1fself 1s free from follies, this 1s the knowledge of Self-being. 
The triple discipline as taught by your Master 1s meant for people of 
inferior eadowments, whereas my teaching of the triple discipline 1s for 
superior people. When Self-being 1s understood, there 1s no further use 
1n establishing the triple discipline. The Mind as Self-being 1s free from 
lllnesses, disturbances and follies, and every thought 1s thus of 
transcendental knowledge; and within the reach of this 1lluminating 
light there are no forms to be recognized as such. Being so, there 1s no 
use In establishing anything. One is awakened to this Self-being 
abruptly, and there 1s no gradual realization 1n 1t. This 1s the reason for 
no establishment.” Hui-neng, the Sixth Ancestor, said that for true 
understanding, we must know that dhyana 1s not different from praJna, 
and that praJna 1s not something attained after practicing Zen. When we 
are practicing, In this very moment of practicing, prajna 1s unfolding 
1fself in every single aspect of our lives: sweeping the floor, washing 
the dishes, cooking the food, everything we do. This was the very 
original teaching of Hui-neng, and 1t marked the beginning of true Zen 
Buddhism. Everything 1s teaching us, everything 1s showing us this 
wonderful Dharma light. All we have to do 1s open our eyes; open our 
hearts. Also according to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch uan-Teng-Lu), Volume V, and the Flatform Sutra, one day, Chih- 
Chˆeng bowed again and said, “Your disciple studied the way for nine 
years at the place of great Master Hsiu but obtained no enlightenment. 
Now, hearing one speech from the High Master, I am united with my 
original mind. Your discipleˆs birth and death 1s a serious matter. WIII 
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the High Master be compasslonate enouph to Instruct me further?” The 
Master said, “[ have heard that your Master Instrucfs his students In the 
dharmas of morality, concentration, and wisdom. Please tell me how he 
defines the terms.” Chih-Ch'eng said, “The great Master Shen-Hsiu 
says that morality 1s abstaining from doing evil, wIsdom 1s offering up 
all good conduct, and concentration 1s purifying one”s own mind. This 1S 
how he explains them, but I do not know, High Master, what dharma of 
Instrucfion you use.” The Master said, “If I said that I had a dharma to 
gIve to others, [ would be lying to you. Ï merely use expedients to untIe 
bonds and falsely call that samadhi. Your masfter”s explanation of 
morality, concentration, and wisdom 1s truly inconceivably good but my 
conception of morality, concentration and wisdom 1s different from 
his.” Chih-Ch"eng said, “There can only be one kind of morality, 
concentration, and wisdom. How can there be a difference?” The 
Master said, “Your master”s morality, concentration, and wIsdom guide 
those of the Great Vehicle, whereas my morality, concenfration, and 
wisdom guide those of the Supreme Vehicle. Enlightenmernt Is not the 
same as understanding; seeing may take place slowly or quickly. Listen 
to my explanation. Is 1t the same as Shen-Hsius? The Dharma which I 
speak does not depart from the self-nature, for to depart from the self- 
nature in explaining the Dharma 1s to speak of marks and continually 
confuse the self-nature. You should know that the functions of the ten 
thousand dharmas all arise from the self-nature and that this 1s the true 
morality, concentration, and wisdom. Listen to my verse: 
“Mind-ground without wrong: 

Self-nature morality. 
Mind-ground without delusion: 
Self-nature wisdom. 
Mind-ground without confusion: 
Self-nature concentration. 
Neither increasing nor decreasing: 

You are vajra. 

Body comes, body goes: 

The original samadhI.” 

Hearing this verse, Chih-Ch”eng regretted his former mistakes and 
he expressed his gratitude by saying this verse: 
“These five heaps are a body of 1llusion. 
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And what Is Illusion? 
Ultimately? If you tend toward True suchness 
The Dharma 1s not yet pure.” 

The Master approved, and he said further to Chih-Chˆeng, “Your 
Master's morality, concentration and wisdom exhort those of lesser 
faculties and lesser wIsdom, while my morality, concentration, and 
wisdom exhort those of great facultiles and great wisdom. lf you are 
enlightened to your self-nature, you do not set up In your mind the 
notlon of Bodhi or of Nirvana or of the liberation of knowledge and 
vision. When not a single dharma 1s established In the mind, then the 
ten thousand dharmas can be established there. To understand this 
pñnnciple 1s to achieve the Buddha”s body which 1s also called Bodhi, 
Nirvana, and the liberation of knowledge and vision as well. Those 
who see their own nature can establish dharmas In their minds or not 
establish them as they choose. They come and go freely, without 
Iimpediments or obstacles. They function correctly and speak 
appropriately, seeing all transformation bodies as Intregral with the 
self-nature. That Is precisely the way they obtain Independence, 
spiritual powers and the samadhi of playfulness. This 1s what 1s called 
seeing the nature." 

Precepts, Concentration, and Wisdom According to the Zen Master 
Tran Thai Tong: Zen Master Trần Thái Tông always reminded his 
disciples: “Whenever we do anything In our dally life, we always set 
ourselves a goal which gives to our activities. In meditation practices, 
we also set goals for our cultivation, but we do not greed for the results 
and forget we are Buddhists. In medifation practices, there are three 
stand-out goals for any Buddhist; they are: precepts, concenfration, and 
wisdom. “Disciplines-Meditaton-WIsdom” 1s a threefold training, or 
three studies or endeavors of the non-outflow, or those who have 
passionless life and escape from transmigration. If we do not hold the 
precepts, we can confinue to commit offenses and create more karma; 
lacking trance power, we wIll not be able to accomplish cultivation of 
the Way; and as a result, we wIll not only have no wIsdom, but we also 
may become more dull. Thus, every Buddhist cultivator (practitioner) 
must have these three non-outflow studies. Discipline wards off bodily 
evil, meditaton calms mental disturbance, and wisdom gets rid of 
delusion and proves the truth. Without purifty of conduct there will be 
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no calm equipoise of thought; without the calm equipoise of thought 
there will be no completion of Insight. The completon of Insight 
(prajna) means the perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenment. It 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. Obviously, all these three are needed for any Buddhist. 
But after the Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split 
1nto three Individual Items of study. The observers of the rules of morality 
became teachers of the Vinaya; the yogins of meditation were absorbed In 
various samadhis and became Zen Masters; those who pursued Prajna became 
philosophers or dialectricians. In short, you all become monks and nuns 
because you are tired of birth and death; leaving parents, wives and husbands 
and children. You depart home to seek the Way and revere the Buddha as the 
holy teacher. You follow the shortcut path of Buddhas by taking teachings 
from the sutras. Nevertheless, sutras teach only the three studies of discipline, 
concentration and wisdom. The Commentary on Liberation says: “Phe practice 
of đdiscipline, concentration and wisdom 1s called the Way of Liberation." 
Discipline means to abide in noble posfures; concentraton means to be 
undisturbed; wisdom means to be enlightened.” 

Precepts, Concenfrafion, and Wisdom According to Other Zen 
Masters: According to Zen Master Tong Dien, discipline wards off 
bodily evil, meditation calms mental disturbance, and wisdom gets rid 
of delusion and proves the truth. Tong Dien, a Vietnamese Zen Master 
from Phú Quân, Cẩm Giang, North Vietnam. He lost his father when 
he was very young. When he was twelve years old, he left home and 
became a monk. Later, he returned to his home town to save his 
mother by allowing her to stay In the temple to cultivate until the day 
she passed away. He always reminded his disciples: “According to 
Buddhism, precepts are rules which keep us from committing offenses. 
When we are able to refrain from committing offenses, our mind 1s 
pure to cultivate meditation In the next step to achieve the power of 
concentration. The resultng wisdom, or training in wisdom. lf you want 
to get rid of greed, anger, and ignorance, you have no cholce but 
cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and 
terminate all afflictions. Wisdom (training in wisdom). In other words, 
WIisdom or PraJna 1s the power to penetfrate Into the nature of one”s 
being, as well as the truth itself thus Iintuited. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see 
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life and things pertaining to life as arising and passing. When exIstence 
and non-existence are not established In your mind, at that time your 
wisdom 1s Just like the sun appears high in the sky.” As a matter of fact, 
without purity of conduct there wIll be no calm equipoise of thought; 
without the calm equipoise of thought there wIll be no completion of 
1nsigpht. The completion of insight (prajna) means the perfection of intellect 
and wIsdom, 1.e., perfect enlightenmenrt. It 1s the result of self-creation and the 
1deal of the self-creating life. Obviously, all these three are needed for any 
Buddhsst. But after the Buddha, as time went on, the Triple Discipline was 
split into three individual items of study. The observers of the rules of morality 
became teachers of the Vinaya; the yogins of meditation were absorbed In 
various samadhis and became Zen Masters; those who pursued Prajna became 
philosophers or dialectricians. 

According to Zen Master Bao Giam, a Vietnamese Zen master. Zen 
master Bảo Giám always reminded Zen practitioners that: “Learning the way 
of Buddha, we must have zeal; to become a Buddha, we need wisdom. 
Shooting an arrow to a target more than a hundred paces away, we must be 
strong; however, to hit the target, we need more than strength.” After his 
master passed away, he continued to stay at Bảo Phước temple to expand 
Buddhism until he passed away in 1173. He always taught his disciples: 
“WIsdom 1s the result from cultivating in precepts and concenfraton or 
traininng in wisdom. Even though wisdom 1nvolves cause and effect. Those 
who cultivated and planted good roots in their past lives would have a better 
wisdom. However, in this very life, 1ƒ you want to get rid of greed, anger, and 
1gnorance, you have no choice but cultivating discipline and samadhi so that 
you can obtain wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy 
these thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies 
1n Buddhism. The other two are precepts and meditation. High concenfration 1s 
the means to the acquisition of wisdom or 1nsight. Wisdom consists of right 
understanding and right thought, the first two factors of the path. This 1s called 
the training in wisdom. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, 
and to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and things pertaining to hife as 
arising and passing. Here a practiioner who 1s wise, with wise perception of 
arising and passing away, that Ariyan perception that leads to the complete 
destruction of suffering.” According to him, we do not need to sit still for long 
periods of time to attain the complete enlightenment. The best way 1s to gaIn 
wIsdom; anything else 1s only useless effort. For wisdom can help practitioners 
to eliminate the curtain of ignorance. Similarly, an enlightened one 1s Just like 
the moon shinning above, lightening all the realms endlessly. 
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Lets learn the way Zen Master Hakuin responding to the question “How 
can we find a way out of the drakness of the Saha world?” and “How can we 
be free from the wheel of samsara, the endless round of conditoned 
existence?” and so on, Zen master Hakuin had an answer In two ways: Ône 1s 
the Dhyana, and the other 1s the Prajna. Meditation and wisdom, two of the six 
paramifas; likened to the two hands, the left meditation, the right wisdom. In 
Dhyana aspect, Zen master Hakuin says: 

“The gateway to freedom 1s zazen samadhi 
Beyond exaltation, beyond all our praises, 
The pure Mahayana.” 
In Prajna or Wisdom aspect, Zen master Hakuin says: 
“H we turn inward and eventually 
Prove our True Nature.” 
What 1s the meaning of “turning inward”? Where 1s in? We can say 1t means 
“to turn and face oneself.” When I hear a bird singing, have I turned inward or 
outward? When I acknowledge my feelings of anxIety, have I turned inward or 
outward? Is there an Iinward and outward? As a matter of fact, in order to 
obtain true wisdom, we must not be taken in by these words; they are Just 
words that help us pointing to the True Wisdom when we attain this: 
““That True-se]lf 1s no-se]f, 
Our own Self 1s no-self 
We go beyond ego and past clever words.” 
At this time Zen master Hakuin says that: 
“Our form now being no-form, 
Our thought now being no-thought, 
How vast 1s the heaven of boundless samadhi! 
How bright and transparent 
the moonlight of wisdom!” 

Talking about Precepts-Meditation-Wisdom, Maurine Stuart wrote In 
Subtle Sound: “There are three forms of discipline in Buddhist practice. The 
first 1s 'Sila', moral precepts against stealing, øossiping, coveting, etc. The 
second 1s dhyana, or Zen. The third 1s praJna or wisdom. Hui Neng (638-713), 
the Sixth Patrtarch, said that for true understanding, we must know that dhyana 
1s not đifferent from prajna, and that prajna 1s not something attained after 
practicing Zen. When we are practicing, 1n this very moment oŸ practicing, 
prajna 1s unfolding 1tself in every single aspect of our lives: sweeping the 
floor, washing the dishes, cooking the food, everything we do. This was the 
very original teaching of Hui-neng, and it marked the beginning of true Zen 
Buddhism. Everything 1s teaching us, everything 1s showing us this wonderful 
Dharma light. All we have to do 1s open our eyes, open our hearts. ” 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenty-One 


Ngũ Giới Cho Người Tại Gia 


I. Tổng Quan, Ý Nghĩa Và Lợi Ích Của Ngũ Giới: 

Giới hạnh là căn bản cho việc tiến bộ trên con đường phát triển 
nhân cách cao hơn. Giới cũng là nền tẳng của tất cả các đức tánh và 
phẩm hạnh. Ngoài ra, giới còn là nền móng quan trọng nhất trong việc 
chuẩn bị hành giả trong việc tu tập Bát Thánh Đạo. Đường lối để thực 
hành giới luật theo Phật giáo bao gồm ba phần trong Bát Thánh Đạo: 
Chánh ngữ, Chánh nghiệp và Chánh mạng. Bên cạnh đó, trì giới còn là 
cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta xa lìa thế 
giới nhiễm trược, và cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hướng dẫn những 
chúng sanh hay buông lung phá giới. Giới hình thành nền móng của sự 
tiến triển trên con đường chánh đạo. Như trên đã nói, nội dung của giới 
hạnh trong Phật giáo bao gồm cả chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh 
mạng trong tám con đường Thánh của Phật giáo. Giới luật trong Phật 
giáo có rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có 
một. Đó là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử 
của con người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của 
họ. Tất cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến 
mục đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải 
là cứu cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). 
Định ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí 
tuệ nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của 
đạo Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa 
những cẩm xúc và tri thức của con người. Thiển sư Đơn Đồng Đại 
Nhẫn viết trong quyển "Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong 
Phật giáo Đệ tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y 
Tăng' là nền tẳng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải 
là một bộ luật đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng 
ta buộc chúng ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tinh thần của 
vũ trụ. Thọ nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt 
lên trên sự hiểu biết của giác quan, như tinh thần của vũ trụ hay điều 
mà chúng ta gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được 
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qua thân thể và tâm thức được truyễn từ thế hệ này qua thế hệ khác, 
ngoài tầm kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, 
chúng ta có thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. 
Dầu chúng ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không 
muốn, tinh thần vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học 
được tinh thần đích thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo 
huấn từ vũ trụ, và Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo 
huấn của nó sống động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống 
hằng ngày, chúng ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu 
chúng ta có hiểu hay không." 

Ngũ giới là năm giới cấm của Phật tử tại gia và xuất gia, tuy 
nhiên, Đức Phật chế ngũ giới đặc biệt cho những Phật tử tại gia. Người 
trì giữ năm giới sẽ được tái sanh trở lại vào kiếp người (giới có nghĩa 
là ngăn ngừa, nó có thể chận đứng các hành động, ý nghĩ, lời nói ác, 
hay đình chỉ các nghiệp báo ác trong khi phát khởi. Năm giới là điều 
kiện căn bản làm người, ai giữ tròn các điều kiện cơ bản nầy mới xứng 
đáng làm người. Trái lại thì đời nầy chỉ sống bằng thân người, mà phi 
nhân cách, thì sau chết do nghiệp cảm thuần thục, khó giữ được thân 
người, mà phải tái sanh lưu chuyển trong các đường ác thú. Do đó 
người học Phật, thọ tam quy (Saranagamana), phải cố gắng trì ngũ giới 
(Panca-veramana). Khi chúng ta tôn trọng giữ gìn năm giới, chúng ta 
chẳng những đem lại an lạc và hạnh phúc cho chính mình, mà còn cho 
gia đình và xã hội nữa. Mọi người sẽ thấy an toàn và thoải mái khi họ 
gần gủi với chúng ta. Ngoài ra, trì giữ năm giới căn bản sẽ khiến chúng 
ta khoan dung và tử tế hơn với người khác, đồng thời nó cũng khiến 
chúng ta biết quan tâm và chia sẻ với tha nhân những gì mà chúng ta 
có thể chia sẻ được. Ngũ giới còn giúp chúng ta những điều sau đây: 
khiến cho đời sống chúng ta có phẩm chất hơn, khiến cho chúng ta 
được mọi người kính trọng, khiến cho chúng ta trở thành một thành 
viên tốt trong gia đình, một người cha hiển, mẹ tốt, con ngoan, khiến 
chúng ta trở thành công dân tốt của xã hội. 


II. Sơ Lược Về Ngũ Giới: 

Giới luật là những qui tắc căn bản trong đạo Phật. Giới được Đức 
Phật chế ra nhằm giúp Phật tử giữ mình khỏi tội lỗi cũng như không 
làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp thân, khẩu và ý. Luật 
pháp và quy tắc cho phép người Phật tử thuần thành hành động đúng 
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trong mọi hoàn cảnh (pháp điều tiết thân tâm để ngăn ngừa cái ác gọi 
là luật, pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính bên ngoài gọi là 
nghi). Như trên đã nói, giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm 
hạnh cho Phật tử tại gia và xuất gia. Có 5 giới cho người tại gia, 250 
cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh 
và 10 giới trọng). Trong khuôn khổ chương sách này, chúng ta chỉ để 
cập đến ngũ giới cho người tại gia. Như trên đã nói, trong cả hai trường 
phái Nguyên Thủy và Đại Thừa, Đức Phật dạy các đệ tử của Ngài, 
nhất là Phật tử tại gia giữ gìn ngũ giới. Dù Kinh Phật không đi vào chi 
tiết, nhưng các đạo sư cả hai trường phái đã giải thích rất rõ ràng về sơ 
lược nội dung của năm giới nầy có thể tóm tắt như dưới đây: không sát 
sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, và không uống 
những chất cay độc. 

Giới thứ nhất là Không Sát Sanh: Không Sát Sanh là giới thứ nhất 
trong Ngũ Giới. Chúng ta đang sống trong một thế giới bất toàn, mạnh 
hiếp yếu, lớn hiếp nhỏ, giết chóc tràn lan khắp nơi. Ngay trong thế giới 
loài vật, chúng ta cũng thấy cọp ăn nai, rắn ăn nhái, nhái ăn những côn 
trùng nhỏ, hoặc cá lớn nuốt cá bé, vân vân. Và hãy nhìn về thế giới 
loài người của chúng ta, chúng ta giết thú, thậm chí có khi vì quyền lợi 
mà chúng ta còn giết hại lẫn nhau nữa. Chính vì thế mà Đức Phật đặt 
ra giới luật thứ nhất cho chúng đệ tử của Ngài: “không sát sanh.” 
Không sát sanh là giới thứ nhất trong thập giới. Không sát sanh là 
không giết hại vì lòng từ bi mẫn chúng. Đây là giới luật đầu tiên dành 
cho cả xuất gia lẫn tại gia, không sát sanh bao gồm không giết, không 
bảo người giết, không hoan hỷ khi thấy giết, không nghĩ đến giết hại 
bất cứ lúc nào, không tự vận, không tán thán sự giết hay sự chết bằng 
cách nói: “Ông/bà thà chết đi còn sướng hơn sống.” Không sát sanh 
cũng bao gồm không giết hại thú vật. Không sát sanh cũng bao gồm 
không giết thú làm thịt, vì làm như vậy, chúng ta chẳng những cắt ngắn 
đời sống mà còn gây đau đớn và khổ sở cho chúng nữa (ba lý do trọng 
yếu để ngăn chặn sát sanh: a) Nghiệp báo nhơn quả: sát nghiệp bị sát 
báo, tức là giết người sẽ bị người giết lại. Đức Phật dạy: “Tất cả các 
loài hữu tình chúng sanh loài nào cũng quý trọng thân mạng, đều tham 
sống sợ chết. Tất cả già trẻ đều lo tiếc giữ thân mạng, thậm chí đến 
lúc già gần chết đến nơi vẫn còn sợ chết. Vì quý trọng sự sống, nên khi 
bị gia hại là họ căm thù trọn kiếp. Lúc gần chết lại oán ghét nhau, lấy 
oán để trả oán, oán không bao giờ chấm dứt.” b) Sát sanh cùng với tâm 
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cứu hộ trái nhau. c) Bồi dưỡng thân tâm: Phật giáo cấm Phật tử đích 
thân giết hại, cố ý giết hại, nhơn giết, duyên giết; không cho phép Phật 
tử chế tạo và bán các dụng cụ sát sanh như cung tên, đao gươm, súng 
đạn, vân vân). Phật tử chân thuần nên luôn nhớ lời Phật dạy, chẳng 
những không sát sanh, chẳng những tôn trọng sự sống, mà còn trân quý 
sự sống. Không sát sanh đồng thời mở lòng từ đến tất cả chúng sanh 
không đưa ra một giới hạn nào cả. Tất cả chúng sanh trong đạo Phật, 
hàm ý tất cả mọi loài sinh vật, mọi loài có hơi thở. Một điều ai trong 
chúng ta cũng phải thừa nhận rằng mọi loài đều có sự sống, dù là 
người hay vật, đều tham sống sợ chết. Vì sự sống quý giá đối với muôn 
loài như vậy, mục đích của chúng ta là không để nó bị hại và tìm cách 
kéo dài sự sống. Điều nầy áp dụng đến cả những sinh vật nhỏ nhoi 
nhất có ý thức về sự sống. Theo Kinh Pháp Cú (131), Đức Phật day: 
“Ai mưu cầu hạnh phúc, bằng cách hại chúng sanh, các loài thích an 
lành, đời sau chẳng hạnh phúc.” Hạnh phúc của mọi loài sinh vật tùy 
thuộc vào sự sống của chúng. Vì vậy tước đoạt đi cái được xem là vô 
cùng quý giá đối với chúng là cực kỳ độc ác và vô lương tâm. Vì vậy, 
không làm hại và giết chóc kẻ khác là một trong những đạo đức quan 
trọng nhất của người con Phật. Những ai muốn dưỡng thói quen đối xử 
độc ác với loài vật cũng hoàn toàn có khả năng ngược đãi con người 
khi có cơ hội. Khi một ý nghĩ độc ác dần dẫn phát triển thành nỗi ám 
ảnh, nó có thể dẫn đến tính tàn bạo. Những người sát sanh phải chịu 
đau khổ trong kiếp hiện tại. Sau kiếp sống nầy, ác nghiệp sẽ đẩy họ 
vào khổ cảnh lâu dài. Ngược lại, người có lòng thương tưởng đến 
những chúng sanh khác và tránh xa việc sát sanh sẽ được tái sanh vào 
những cõi an vui và nếu có sanh lại làm người cũng sẽ được đầy đủ 
sức khỏe, sắc đẹp, giàu sang, có ảnh hưởng, và thông minh, vân vân. 
Không sát sanh hay tàn hại sinh mạng của loài hữu tình. Trong giới 
luật thì giới nầy đứng đầu. Không sát sanh còn có nghĩa là không cố 
tâm giết hại sinh mạng, dù cho sanh mạng ấy là sinh mạng của loài 
vật, vì loài vật cũng biết đau khổ như chúng ta. Trái lại, phải luôn tôn 
trọng và cứu sống sinh mạng của muôn loài. Đức Phật đã dạy “Tội ác 
lớn không gì bằng giết hại sinh mạng; công đức lớn không gì bằng cứu 
sống sinh mạng. Đời sống thật quí báu đối với chúng sanh mọi loài.” 
Thật vậy, tất cả chúng sanh đều tham sống sợ chết, chúng ta nên tôn 
trọng đời sống và không nên sát hại bất cứ sinh vật nào. Giới này 
không những cấm chúng ta sát hại con người, mà còn cấm chúng ta sắt 
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hại bất cứ sinh vật nào để kiếm tiền hay xem sát hại như một môn thể 
thao (săn bắn). Chúng ta có một thái độ bi mẫn đến muôn loài, và 
mong cho họ có đời sống hạnh phúc và giải thoát. Chăm sóc cho trái 
đất mà chúng ta đang ở, không làm ô nhiễm sông ngòi và không khí, 
không phá hủy rừng rậm cũng được bao gồm trong giới này. Giết hại 
chúng sanh, một trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Sát sanh là cố ý 
giết hại mạng sống của chúng sanh, kể cả thú vật. Lời khuyên không 
sát sanh thách thức chúng ta phải sáng tạo ra những phương cách khác 
hơn bạo động nhằm giải quyết những xung đột. Không sát sanh hay tàn 
hại sinh mạng của loài hữu tình. Trong giới luật thì giới nầy đứng đầu. 
Không sát sanh còn có nghĩa là không cố tâm giết hại sinh mạng, dù 
cho sanh mạng ấy là sinh mạng của loài vật, vì loài vật cũng biết đau 
khổ như chúng ta. Trái lại, phải luôn tôn trọng và cứu sống sinh mạng 
của muôn loài. Đức Phật đã dạy “tội ác lớn không gì bằng giết hại sinh 
mạng; công đức lớn không gì bằng cứu sống sinh mạng.” Theo giáo 
thuyết nhà Phật thì giết người là phạm trọng giới, giết bất cứ loài sinh 
vật nào cũng đều phạm khinh giới. Tự vẩn hay tự giết mình cũng đưa 
đến những hình phạt nặng nề trong kiếp lai sanh. Theo Hòa Thượng 
Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, sự cấm lấy 
đi mạng sống không những chỉ cho loài người mà cho tất cả các sinh 
vật thuộc mọi loài, cả lớn lẫn bé, từ con sâu con kiến. Mỗi ngày, một 
số lớn súc vật bị giết để làm thực phẩm, người ăn thịt nhiều, trong khi 
người ăn chay lại ít. Trong lãnh vực khoa học, nhiều con vật được dùng 
trong nhiều cuộc khảo cứu và thử nghiệm. Trong lãnh vực hành pháp, 
vũ khí được xử dụng để diệt tội phạm. Những cơ quan bảo vệ luật pháp 
trừng trị kẻ phạm pháp. Những kẻ hiếu chiến xử dụng vũ khí để giết 
hại lẫn nhau. Những hành động kể ra trên đây là những thí dụ không bị 
coi là bất hợp pháp hay đi ngược lại lễ lối sinh hoạt hằng ngày trên thế 
giới. Thật ra, người ta còn có thể cho là sai khi cấm làm những hành 
động đó. Ngày nay nhiều động vật bị cấy những vi trùng, và nhờ 
những vi trùng, những mầm bệnh, và nhiều loại vi trùng đã được khám 
phá. Hầu hết mọi thứ đều chứa vi trùng, ngay cả đến nước uống. Tuy 
có một phần lớn những bất tịnh được ngăn lại bởi máy lọc, vi trùng vẫn 
qua được. Cho nên vô số vi trùng vào trong cuống họng ta với mỗi 
ngụm nước. Cũng giống như vậy với thuốc men, bất cứ lúc nào thuốc 
men được dùng đến, vô số vi trùng bị giết. Những vi trùng có được coi 
như là chúng sinh hay không phải là chúng sinh? Nếu như vậy, không 
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ai có thể hoàn toàn tuân theo giới nầy được. Ngoài ra có một số người 
quan niệm là người không giết mạng sống con vật cũng nên không ăn 
thịt, vì ăn thịt là khuyến khích người khác sát sanh, tội cũng không kém 
gì người giết. Sát sanh là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng 
sống của loài hữu tình. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng 
Narada, sát sanh là cố ý giết chết một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, 
“Panatipata,” pana có nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng 
sanh. Xem thường đời sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của 
năng lực một đời sống, không cho nó tiếp tục trôi chảy là panatipata. 
Pana còn có nghĩa là cái gì có hơi thở. Do đó tất cả những động vật, kể 
cả loài thú, đều được xem là sanh vật. Tuy nhiên, cây cổ không được 
xem là “sinh vật” vì chúng không có phần tinh thân. Tuy nhiên, chư 
Tăng Ni cũng không được phép hủy hoại đời sống của cây cỏ. Giới 
nầy không áp dụng cho những cư sĩ tại gia. Có năm điều kiện cần thiết 
để thành lập một nghiệp sát sanh: có một chúng sanh, biết rằng đó là 
một chúng sanh, ý muốn giết, cố gắng để giết, và giết chết chúng sanh 
đó. Nghiệp dữ gây ra do hành động sát sanh nặng hay nhẹ tùy sự quan 
trọng của chúng sanh bị giết. Nếu giết một bậc vĩ nhân hiển đức hay 
một con thú to lớn tạo nghiệp nặng hơn là giết một tên sát nhân hung 
dữ hay một sinh vật bé nhỏ, vì sự cố gắng để thực hiện hành động sát 
sanh và tai hại gây ra quan trọng hơn. Quả dữ của nghiệp sát sanh bao 
gồm yểu mạng, bệnh hoạn, buồn rầu khổ nạn vì chia ly, và luôn luôn 
lo sợ. “Không sát sanh” là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà 
Đức Phật chế ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phảẩi giữ tám 
giới nầy trong 24 giờ. Nếu chúng ta thực sự tin rằng tất cả chúng sanh 
sẽ là Phật trong tương lai, chúng ta sẽ không bao giờ nghĩ đến sát hại 
chúng sanh bằng bất cứ giá nào. Mà ngược lại chúng ta sẽ cảm thương 
chúng sanh với lòng từ bi không có ngoại lệ. Người Phật tử không sát 
sanh vì lòng thương xót đối với chúng sanh khác. Bên cạnh đó, không 
sát sanh giúp cho chúng ta trở nên rộng lượng và giàu lòng từ mẫn. 
Phật tử chơn thuần chẳng những không sát sanh mà phải phóng sanh. 
Phóng sanh có nghĩa là không giết hại mà ngược lại bảo vệ và thả cho 
được tự do (phóng thích) sanh vật. Một người có tâm đại bi không bao 
giờ sát hại chúng sanh. Ngược lại, người ấy luôn cố gắng thực hành 
hạnh phóng sanh. Phật tử thuần thành nên luôn duy trì lòng từ và tu tập 
hạnh phóng sanh. Đức Phật dạy: “Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
như vầy “Tất cả người nam đã từng là cha ta và tất cả người nữ đã từng 
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là mẹ ta. Không có một sinh vật nào chưa từng sanh ra ta trong một 
trong những tiễn kiếp, vì vậy tất cả họ đều là cha mẹ ta. Vì vậy, hễ 
một người giết và ăn thịt một sinh vật, tức là người ấy giết và ăn thịt 
cha mẹ ta.” Theo giáo thuyết nhà Phật, một nguyên nhân duy nhất gây 
ra chiến tranh trên thế giới là cộng nghiệp của con người quá nặng. 
Nếu trong kiếp này tôi giết anh, thì trong kiếp tới anh sẽ giết tôi; và 
trong kiếp kế tới nữa tôi sẽ trở lại giết anh. Vòng giết chóc này cứ tiếp 
tục mãi mãi. Con người giết thú và trong kiếp tới họ có thể trở thành 
thú. Có thể những con thú một lần bị con người giết bây giờ trở lại 
thành người để trả thù. Cái vòng lẩn quẩn này tiếp diễn không ngừng. 
Đó là lý do tại sao cái vòng giết chóc đẫm máu này hiện hữu. Công 
đức tích tụ từ hạnh phóng sanh thật là vô biên. Vì công đức này có thể 
giúp cho các sinh vật được sống hết nguyên kiếp tự nhiên của họ. Để 
giảm thiểu hay triệt tiêu cộng nghiệp sát sanh, chúng ta phải thực hành 
hạnh phóng sanh. Chúng ta càng phóng sanh thì cộng nghiệp sát sanh 
của thế giới này càng nhẹ đi. Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở 
lục đạo, mà tâm chẳng sát sanh, thì không bị sinh tử nối tiếp. Theo 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan 
về giới “Đoạn sát,” một trong bốn giới quan trọng cho chư Tăng Ni 
trong Phật giáo: “A Nan! Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục 
đạo, mà tâm chẳng sát, thì không bị sanh tử nối tiếp. A Nan! Ông tu 
tam muội, gốc để vượt khỏi trần lao, nếu sát tâm chẳng trừ, thì không 
thể ra khỏi được. A Nan! Dù có đa trí, thiển định hiện tiền, nhưng 
chẳng đoạn nghiệp sát, thì quyết lạc về thần đạo. Thượng phẩm là đại 
lực quỷ, trung phẩm làm phi hành dạ xoa, các quỷ soái, hạ phẩm là địa 
hành la sát. Các quỷ thần ấy cũng có đồ chúng, đều tự tôn mình thành 
vô thượng đạo. Sau khi ta diệt độ, trong đời mạt pháp, nhiều quỷ thần 
ấy xí thịnh trong đời, tự nói: “Ăn thịt cũng chứng được Bồ Đề.” A Nan! 
Tôi khiến các Tỳ Kheo ăn ngũ tịnh nhục, thịt đó đều do tôi thần lực 
hóa sinh, vẫn không mạng căn, vì rằng về đất Bà La Môn, phần nhiều 
ẩm thấp, lại thêm nhiều đá, nên cây cổ và rau không sinh. Tôi dùng 
thần lực đại bi giúp, nhân đức từ bi lớn, giả nói là thịt. Ông được ăn 
các món đó. Thế sau khi Như Lai diệt độ rồi, các Thích tử lại ăn thịt 
chúng sanh? Các ông nên biết: người ăn thịt đó, dù được tâm khai ngộ 
giống như tam ma địa, cũng đều bị quả báo đại la sát. Sau khi chết 
quyết bị chìm đắm biển khổ sinh tử, chẳng phải là đệ tử Phật. Những 
người như vậy giết nhau, ăn nhau, cái nợ ăn nhau vướng chưa xong thì 
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làm sao ra khỏi được tam giới? A Nan! Ông dạy người đời tu tam ma 
địa, phải đoạn nghiệp sát sanh. Ấy gọi là lời dạy rõ ràng, thanh tịnh và 
quyết định thứ hai của Như Lai. Vì cớ đó, nếu chẳng đoạn sát mà tu 
thiển định, ví như người bịt tai nói to, muốn cho người đừng nghe. Như 
thế gọi là muốn dấu lại càng lộ. Các Tỳ Kheo thanh tịnh cùng các Bồ 
Tát lúc đi đường chẳng dẫm lên cỏ tươi, huống chi lấy tay nhổ. Thế 
nào là đại bi khi lấy chúng sanh huyết nhục để làm món ăn. Nếu các 
Tỳ Kheo chẳng mặc các đồ tơ lụa của đông phương, và những giày 
dép, áo, lông, sữa, phó mát, bơ của cõi nầy. VỊ đó mới thật là thoát 
khỏi thế gian. Trả lại cái nợ trước hết rồi, chẳng còn đi trong ba cõi 
nữa. Tại sao? Dùng một phần thân loài vật, đều là trợ duyên sát 
nghiệp. Như người ăn trăm thứ lúa thóc trong đất, chân đi chẳng dời 
đất. Quyết khiến thân tâm không nỡ ăn thịt hay dùng một phần thân 
thể của chúng sanh, tôi nói người đó thật là giải thoát. Tôi nói như vậy, 
gọi là Phật nói. Nói không đúng thế, tức là ma Ba Tuần thuyết. Trong 
kinh Trung Bộ, Đức Phật khuyên con người, nhất là Phật tử không nên 
sát sanh vì chúng hữu tình ai cũng sợ đánh đập giết chóc, và sanh 
mạng là đáng trân quý. Đức Phật luôn tôn trọng sự sống, ngay cả sự 
sống của loài côn trùng và cỏ cây. Ngài tự mình thực hành không đổ 
thức ăn thừa của mình trên đám cỏ xanh, hay nhận chìm trong nước có 
các loại côn trùng nhỏ. Đức Phật khuyên các đệ tử của Ngài chớ nên 
sát sanh. Ngài trình bày rõ ràng rằng sát sanh đưa đến tái sanh trong 
địa ngục, ngạ quỷ hay súc sanh, và hậu quả nhẹ nhàng nhất cho sát 
sanh là trở lại làm người với tuổi thọ ngắn. Lại nữa, sát hại chúng sanh 
đem đến sự lo âu sợ hãi và hận thù trong hiện tại và tương lai và làm 
sanh khởi tâm khổ tâm ưu. Ngài dạy: “Này gia chủ, sát sanh, do duyên 
sát sanh tạo ra sợ hãi hận thù ngay trong hiện tại, sợ hãi hận thù trong 
tương lai, khiến tâm cảm thọ khổ ưu. Từ bỏ sát sanh, không tạo ra sợ 
hãi hận thù trong hiện tại, không sợ hãi hận thù trong tương lai, không 
khiến tâm cảm thọ khổ ưu. Người từ bỏ sát sanh làm lắng dịu sợ hãi 
hận thù này.” Ngài lại dạy các đệ tử xuất gia như sau: “Ở đây, này các 
Tỷ kheo, Thánh đệ tử đoạn tận sát sanh, từ bỏ sát sanh. Này các Tỷ 
kheo, Thánh đệ tử từ bỏ sát sanh, đem sự không sợ hãi cho vô lượng 
chúng sanh, đem sự không hận thù cho vô lượng chúng sanh, đem sự 
bất tổn hại cho vô lượng chúng sanh. Sau khi cho vô lượng chúng sanh 
không sợ hãi, không hận thù và bất tổn hại, vị ấy sẽ được san sẻ vô 
lượng không sợ hãi, không hận thù và bất tốn hại. Này các Tỷ kheo, 
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đâ y là bố thí thứ nhất, là đại bố thí, được biết là tối sơ, được biết là lâu 
ngày, không bị những Sa môn, Bà la môn có trí khinh thường.” Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “AI ai cũng sợ gươm đao, ai ai cũng sợ 
sự chết; vậy nên lấy lòng mình suy lòng người, chớ giết chớ bảo giết 
(129). Ai ai cũng sợ gươm đao, ai ai cũng thích được sống còn; vậy nên 
lấy lòng mình suy lòng người, chớ giết chớ bảo giết (130). Nếu lấy đao 
gậy hại người toàn thiện toàn nhân, lập tức kẻ kia phải thọ lấy đau khổ 
trong mười điều (137). Thống khổ về tiển tài bị tiêu mất, thân thể bị 
bại hoại, hoặc bị trọng bịnh bức bách (138). Hoặc bị tấn tâm loạn ý, 
hoặc bị vua quan áp bách, hoặc bị vu trọng tội, hoặc bị quyến thuộc ly 
tán (139). Hoặc bị tài sẳn tan nát, hoặc phòng ốc nhà cửa bị giặc thiêu 
đốt, và sau khi chết bị đọa vào địa ngục (140).” 

Giới thứ nhì là Không Trộm Cắp: Không trộm cắp hay không lừa 
đảo, hay không lấy bất cứ thứ gì với ý định không lương thiện. Không 
trộm cắp đồng thời sống lương thiện, chỉ lấy những gì được cho theo 
đúng phép. Lấy những øì thuộc về người khác tuy không nghiêm trọng 
như tước đoạt mạng sống của họ, nhưng nó vẫn được xem là trọng tội 
bởi vì đã lấy đi của họ một niễm vui nào đó. Vì không ai muốn bị trộm 
cắp, cho nên không có gì khó hiểu khi thấy rằng lấy những gì không 
phải là của riêng mình là một lỗi lầm. Ý nghĩ thúc đẩy một người trộm 
cắp không bao giờ là thiện ý hay hảo ý được. Vì thế trộm cắp dẫn đến 
bạo hành, thậm chí cả sát nhân nữa. Những người buôn bán rất dễ 
phạm phải giới 'không trộm cắp”. Một người có thể dùng ngòi viết và 
miệng lưỡi của mình với ý đồ trộm cắp. Không thể có an lạc và hạnh 
phúc trong một xã hội mà người ta lúc nào cũng phải để phòng trộm 
cắp. Trộm cắp có thể có nhiều hình thức, như một công nhân làm việc 
chếnh mảng hay vụng về nhưng vẫn được trả lương đây đủ, người ấy 
thật sự là một tên trộm, vì họ nhận đồng tiền mà họ không đáng nhận. 
Và điều nầy cũng áp dụng đối với người chủ, nếu họ không trả lương 
đầy đủ cho công nhân. Tất cả chúng ta đều có quyền sở hữu như nhau, 
chúng ta có quyền cho theo như ý nguyện. Tuy nhiên, chúng ta không 
nên lấy bất cứ thứ gì không thuộc về mình bằng cách trộm cắp hay lừa 
đảo. Thay vào đó, chúng ta nên học cách cho để giúp đở người khác, 
và luôn bảo trì những gì chúng ta đang xử dụng, dù vật ấy thuộc về ta 
hay của công cộng. Theo nghĩa rộng, giới cấm này bao gồm cả phần 
trách nhiệm. Nếu chúng ta trây lười và lơ là bổn phận học hỏi và làm 
việc, người ta nói chúng ta “đang ăn cắp thì giờ” của chính mình. Giới 
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này cũng khuyến khích chúng ta nên có lòng quảng đại bao dung. 
Người Phật tử nên luôn giúp đở người nghèo khổ bệnh hoạn và cúng 
dường lên chư Tăng Ni đang tu tập. Người Phật tử cũng nên luôn 
quảng đại với cha mẹ, thầy bạn để tổ lòng biết ơn với những lời 
khuyên lơn dạy dỗ tốt lành của họ. Người Phật tử cũng nên luôn tỏ 
lòng thông cảm và khuyến tấn những người đang khổ đau phiền não. 
Giúp đỡ họ bằng lời Pháp Nhủ cũng được coi như là cách bố thí cao 
thượng nhất. Không trộm cắp vì chúng ta không được quyền lấy những 
gì mà người ta không cho. Không trộm cắp làm cho chúng ta trở nên 
liêm khiết. Không trộm cắp là một trong tám giới đầu trong Thập Giới 
mà Đức Phật chế ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phải giữ 
tám giới nầy trong 24 giờ. Lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi 
chủ nhân hay trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Không trộm 
cắp có nghĩa là không trực tiếp hay gián tiếp phỉnh gạt để lấy của 
người. Trái lại còn phải cố gắng bố thí cho muôn loài. Đức Phật đã 
từng dạy “họa lớn không øì bằng tham lam; phước lớn không øì bằng 
bố thí”. Chúng ta không có quyền lấy bất cứ thứ gì mà người ta không 
cho. Không trộm cắp giúp cho chúng ta trở nên lương thiện hơn (bất cứ 
vật gì của người không cho mà mình cố ý lấy, thì gọi là thâu đạo hay 
trộm cắp. Ý nghĩa ngăn cẩn trộm cắp là để diệt trừ nghiệp báo, nhơn 
quả ở ngoài, chủ yếu là trừ tâm niệm tham và diệt hẳn ngã chấp, ái 
dục mạnh thì khởi tâm tham cầu, tham cầu không được thì sanh ra trộm 
cắp. Một khi chấp ngã, nghĩa là chấp có ta, thì có của mình mà không 
có của người, chỉ nghĩ đến sở hữu của ta, không nghĩ đến sở hữu của 
người. Ngăn ngừa trộm cướp tức là chận đứng lòng tham và chấp ngã). 
Có năm điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp trộm cắp: có sở hữu 
của người khác, biết như vậy (biết đó là sở hữu của người khác), có ý 
định đoạt vật ấy làm sở hữu cho mình, cố gắng trộm cắp, và chính 
hành động trộm cắp. Người Phật tử chơn thuần không nên trộm cắp vì 
không trộm cắp sẽ giúp chúng ta tăng lòng quảng đại, tăng lòng thành 
tín nơi người, tăng lòng thành thật, không khốn khổ, và không thất 
vọng. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở 
ngài A Nan về giới “Đoạn Đạo,” một trong bốn giới quan trọng cho 
chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A Nan! Nếu các chúng sanh trong các 
thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng thâu đạo, thì chẳng theo nghiệp ấy bị 
sanh tử tương tục. A Nan! Ông tu tam muội, cốt để thoát khỏi trần lao, 
nếu cái “thâu tâm” chẳng trừ thì quyết không thể ra khỏi được. A Nan! 
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Dù có đa trí, thiển định hiện tiền, như chẳng đoạn đạo nghiệp, quyết 
lạc về tà đạo. Thượng phẩm làm loài tinh linh, trung phẩm làm loài 
yêu mị, hạ phẩm làm người tà, bị mắc cái yêu mị. Các loại tà ấy cũng 
có đồ chúng, đều tự tôn mình thành vô thượng đạo. Sau khi tôi diệt độ, 
trong đời mạt pháp, nhiều loài tà mị ấy xí thịnh trong đời, dấu diếm sự 
gian trá, xưng là thiện tri thức. Họ tự tôn mình được pháp của bậc 
thượng nhân, dối gạt những kẻ không biết, khủng bố khiến người kia 
mất cái tâm, đi đến đâu làm nhà cửa của người bị hao tổn. Tôi dạy các 
Tỳ Kheo đi các nơi khất thực, khiến bỏ cái tham, thành đạo Bồ Đề. 
Các ông Tỳ Kheo chẳng tự nấu chín mà ăn, tạm ở đời cho qua cái sống 
thừa, ở trọ tạm ba cõi, chỉ một mặt đi qua, rồi không trở lại (nhất lai). 
Thế nào cái người giặc, mượn y phục của tôi, buôn bán pháp của Phật 
để nuôi mình, tạo các nghiệp, đều nói là Phật pháp, trở lại chê người 
xuất gia, giữ giới cụ túc là đạo tiểu thừa. Bởi vậy làm nghi lầm vô 
lượng chúng sanh, kẻ đó sẽ bị đọa vào địa ngục vô gián. Nếu sau khi 
tôi diệt độ, có ông Tỳ Kheo phát tâm quyết định tu tam ma đề, có thể 
đối trước hình tượng Phật, nơi thân phần, làm một cái đèn, hoặc đốt 
một ngón tay, và trên thân đốt một nén hương. Tôi nói người ấy một 
lúc đã trả xong các nợ trước từ vô thủy, từ giả luôn thế gian, thoát khỏi 
các hoặc lậu. Dù chưa liền nhận rõ đường vô thượng giác, người ấy đã 
quyết định tâm với pháp. Nếu chẳng làm chút nhân nhỏ mọn bỏ thân 
như vậy, dù thành đạo vô vi, quyết phải trở lại sinh trong cõi người, để 
trả nợ trước. Như tôi ăn lúa của ngựa ăn không khác. A Nan! Ông dạy 
người đời tu tam ma địa, sau sự đoạn dâm, đoạn sát, phải đoạn thâu 
đạo. Ấy gọi là lời dạy rõ ràng, thanh tịnh, quyết định thứ ba của Như 
Lai. A Nan! Bởi vậy nếu chẳng đoạn thâu đạo mà tu thiển định, ví như 
người đổ nước vào chén vỡ, muốn cho đầy chén, dù trải qua nhiều 
kiếp, không bao giờ đầy. Nếu các Tỳ Kheo, ngoài y bát ra, một phân 
một tấc cũng chẳng nên chứa để. Đô ăn xin được, ăn thừa, ban lại cho 
chúng sanh đói. Giữa chúng nhóm họp, chắp tay lễ bái, có người đánh 
và mắng, xem như là khen ngợi. Quyết định thân tâm, hai món đều dứt 
bỏ. Thân thịt cốt huyết, cho chúng sanh dùng. Chẳng đem quyền nghĩa 
của Phật nói, xoay làm kiến giải của mình, để lầm kẻ sơ học. Phật ấn 
chứng cho người ấy được chân tam muội. Tôi nói như vậy, gọi là Phật 
thuyết. Nói chẳng đúng thế, gọi là ma thuyết. 

Giới thứ ba là Không Tà Dâm: Không tà dâm có nghĩa là không 
lang chạ với vợ hay chồng người, hoặc với người không phải là vợ hay 
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chồng của mình. Gian dâm là sai. Người Phật tử tại gia nên có trách 
nhiệm trong vấn để tình dục. Nếu chưa xuất gia được để tu hành giải 
thoát, thì hai vợ chồng nên gìn giữ mối quan hệ đứng đắn, ân cần, yêu 
thương và trung thành với nhau, thì gia đình sẽ hạnh phúc, và xã hội sẽ 
tốt đẹp hơn. Người phạm tội gian dâm không còn được kính nể và 
không được ai tin cậy. Tà dâm dính líu tới những người mà mối liên hệ 
vợ chồng phải tránh theo tập tục, hay với những người cấm bởi pháp 
luật, hay bởi Pháp, là sai. Cho nên ép buộc bằng phương tiện vũ lực 
hay tiền bạc một người đã có gia đình hay người chưa có gia đình ưng 
thuận là tà dâm. Mục đích của giới thứ ba là gìn giữ sự kính trọng gia 
đình và mỗi người liên hệ để bảo vệ tính cách thiêng liêng bất khả 
xâm phạm (Giới nầy chia làm hai loại, tại gia và xuất gia. Không tà 
dâm chỉ dành cho người tại gia thọ trì năm giới cấm, nghĩa là vợ chồng 
không chính thức cưới hỏi, phi thời, phi xứ, đều thuộc tà dâm. Giới cấm 
nầy chẳng những giúp ta tránh được quả báo, mà còn đặc biệt gìn giữ 
và trưởng dưỡng thân tâm không cho chạy theo tình dục phi thời phi 
pháp. Về phần Tăng chúng xuất gia, với ý chí cầu phạm hạnh, giới nầy 
đòi hỏi Tăng chúng đoạn tuyệt với tất cả mọi hành vi dâm dục, cho 
đến khởi tâm động niệm đều là phạm giới). Theo Thanh Tịnh Đạo, tà 
hạnh là làm những điều đáng lý không nên làm, và không làm cái nên 
làm, do tham sân sĩ và sợ. Chúng được gọi là đường xấu vì đó là những 
con đường mà bậc Thánh không đi. Tà dâm được nói trong giáo lý nhà 
Phật như là một trong những hình thức tương tự với sự Gian Dâm. Với 
Tăng Ni dù chỉ suy nghĩ hay ao ước đến chuyện làm tình với một người 
khác, chứ đừng nói đến chuyện làm tình, là đã có tội và phạm giới luật 
nhà Phật, phải bị khai trừ khỏi Giáo đoàn. Riêng với Phật tử tại gia, 
nếu suy nghĩ hay ao ước, hoặc làm tình với người không phải là vợ 
chồng của mình đều bị cấm đoán. Tránh tà dâm là tôn trọng con người 
và những quan hệ cá nhân. Nhiều bất hạnh xãy đến với những con 
người tà hạnh và có lối sống thiếu trách nhiệm. Kết quả của sự tà hạnh 
là nhiều gia đình tan vỡ, nhiều trẻ em trở thành nạn nhân của sự lạm 
dụng tình dục. Đối với tất cả Phật tử tại gia, hạnh phúc của chính mình 
cũng là hạnh phúc của người khác, vì thế vấn để tình dục phải được 
thực thi bằng sự lo lắng yêu thương, chứ không bằng sự ham muốn đòi 
hỏi của xác thịt. Khi thọ trì giới này, Phật tử tại gia nên tự kiểm vấn để 
tình dục, và vợ chồng nên trung thành với nhau. Vấn để này cũng giúp 
tạo nên sự an lạc trong gia đình. Trong một gia đình hạnh phúc, người 
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chồng và người vợ phải tương kính và thương yêu nhau. Có được gia 
đình hạnh phúc, thế giới sẽ trở thành một nơi tốt hơn cho đời sống. 
Những người Phật tử trẻ nên luôn nhớ có thân thể tinh khiết mới phát 
sanh được những việc thiện lành trong cuộc sống hằng ngày. Người 
Phật tử chơn thuần không nên tà hạnh vì thứ nhất chúng ta không muốn 
làm người xấu trong xã hội; thứ hai là không tà hạnh giúp chúng ta trở 
nên trong sạch và đàng hoàng hơn. Không tà hạnh là giới cấm thứ ba 
trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham muốn nhiều về sắc dục hay 
tà hạnh với người không phải là vợ chồng của mình. Giới thứ ba trong 
mười giới trọng cho hàng xuất gia trong Kinh Phạm Võng, cắt đứt mọi 
ham muốn về sắc dục. Người xuất gia phạm giới dâm dục tức là phạm 
một trong tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Đây là 
một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà Đức Phật chế ra cho Phật 
tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phải giữ tám giới nầy trong 24 giờ. Có 
bốn điều kiện cần thiết để tạo nghiệp tà dâm: ý nghĩ muốn thỏa mãn 
nhục dục, cố gắng thỏa mãn nhục dục, tìm phương tiện để đạt được 
mục tiêu, và sự thỏa mãn hay hành động tà dâm. Riêng đối với người 
xuất gia, vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói với người nữ hoặc 
người nam nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy phạm giới Tăng 
thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, với người nam 
hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. VỊ ấy không còn 
xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào những sinh hoạt 
của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác dụng kích động dâm 
tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bẩy. Bảo rằng mình sẵn sàng trao hiến 
tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng thứ tám. Theo Đức Phật 
và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, đây là những quả báo không 
tránh khỏi của tà dâm: có nhiều kẻ thù, đời sống vợ chồng không hạnh 
phúc, và sanh ra làm đàn bà hay làm người bán nam bán nữ. Nếu các 
chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng dâm, thì không 
bị sinh tử nối tiếp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Phật 
đã nhắc nhở ngài A Nan về giới “Đoạn dâm,” một trong bốn giới quan 
trọng cho chư Tăng Ni trong Phật giáo: ““A Nan! Ông tu tam muội, gốc 
để ra khỏi trần lao, nếu tâm dâm chẳng trừ, thì không thể ra được. Dù 
có đa trí, thiển định hiện tiền, nhưng chẳng đoạn dâm, thì quyết bị lạc 
về ma đạo. Thượng phẩm là ma vương, trung phẩm là ma dân, hạ 
phẩm là ma nữ. Các ma kia cũng có đổ chúng, đều tự xưng mình thành 
vô thượng đạo. Sau khi tôi diệt độ, trong đời mạt pháp, phần nhiều các 
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ma dân ấy xí thịnh trong đời, hay làm việc tham dâm, làm bậc thiện tri 
thức, khiến các chúng sanh lạc vào hầm ái kiến, sai mất đường Bồ Đề. 
A Nan! Ông dạy người đời tu tam ma địa, trước hết phải đoạn dâm. Ấy 
gọi là lời dạy rõ ràng thanh tịnh, quyết định thứ nhứt của Như Lai. Vì 
cớ đó nếu chẳng đoạn dâm mà tu thiển định, ví như nấu cát muốn 
thành cơm, trải qua trăm nghìn kiếp chỉ thấy cát nóng mà thôi. Tại 
sao? Bởi vì cát không phải là bản nhân của cơm. A Nan! Nếu ông đem 
cái thân dâm mà cầu diệu quả của Phật, dù được diệu ngộ, cũng đều là 
dâm căn, căn bản thành dâm, luân chuyển trong ba đường, quyết 
chẳng ra khỏi. Do đường lối nào tu chứng Niết Bàn của Như Lai? 
Quyết khiến thân tâm đều đoạn cơ quan dâm dục, đoạn tính cũng 
không còn, mới có thể trông mong tới Bồ Đề của Phật. Như thế tôi nói, 
gọi là Phật thuyết. Nói chẳng đúng thế, tức là ma Ba Tuần thuyết. 
Theo Tăng Chi Bộ Kinh, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ Kheo, Như Lai 
không thấy một sắc nào khác, do sắc đó tâm của một người đàn ông bị 
hấp dẫn, xâm chiếm và ngự trị như sắc của một người đàn bà. Này các 
Tỳ Kheo, sắc của một người đàn bà xâm chiếm và ngự trị tâm của 
người đàn ông. Này các Tỳ Kheo, Như Lai không thấy một âm thanh 
nào khác, do âm thanh đó tâm của một người đàn ông bị hấp dẫn, xâm 
chiếm và ngự trị như âm thanh của một người đàn bà. Này các Tỳ 
Kheo, âm thanh của một người đàn bà xâm chiếm và ngự trị tâm của 
người đàn ông. Lại cũng như vậy đối với hương, vị, xúc...” Sự hấp dẫn 
về giới tính được Đức Phật mô tả như là một xung lực mạnh mẽ nhất 
trong con người. Nếu trở thành một kẻ nô lệ cho xung lực nầy thì dù có 
là người mạnh nhất cũng biến thành yếu ớt, dù là bậc hiển nhân cũng 
có thể từ bậc cao rớt xuống bậc thấp như thường. Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật dạy: “Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc 
tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô 
phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là 
kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310).” Trong Kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Có người lo lắng vì lòng dâm dục 
không dứt nên muốn đoạn âm. Đoạn âm không bằng đoạn tâm. Tâm 
như người hướng dẫn, một khi người hướng dẫn ngừng thì những kẻ 
tùng sự đều phải ngừng. Tâm tà không ngưng thì đoạn âm có ích gì? 
Đức Phật Ca Diếp có dạy rằng: “Dục sinh từ nơi ý. Ý do tư tưởng sinh, 
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hai tâm đều tịch lặng, không mê sắc cũng không hành dâm". 
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Giới thứ tư là Không Vọng Ngữ: Vọng ngữ là lời nói giả dối để phỉ 
báng, khoe khoang hay lừa dối người khác. Vọng ngữ là không nói 
đúng sự thật (nói dối). Vọng ngữ cũng còn có nghĩa là nói lời đâm 
thọc, nói lưỡi hai chiều hay nói lời hủy báng. Vọng ngữ còn có nghĩa là 
nói lời thô lỗ cộc cần, hay nói lời nhảm nhí vô ích. Hủy báng kinh điển 
Phật giáo cũng được xem như một thứ vọng ngữ nghiêm trọng. Hủy 
báng kinh điển Phật giáo có nghĩa là chế nhạo những lời Phật dạy 
được viết lại trong kinh điển, như cho rằng những nguyên tắc ấy là giả, 
rằng những lời Phật dạy trong kinh điển Phật giáo hay trong Đại Thừa 
Phật giáo là do ma vương nói ra, vân vân. Loại phạm tội này không 
thể sám hối được. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng 
Narada, có bốn điều kiện cần thiết để tạo nên nghiệp nói dối: có sự 
giả dối không chân thật, ý muốn người khác hiểu sai lạc sự thật, thốt ra 
lời giả dối, và tạo sự hiểu biết sai lạc cho người khác. Theo Phật giáo, 
vọng ngữ là lối biện bạch chính cho những tội lỗi khác. Phật tử chân 
thuần phải nên để ý những trường hợp sau đây: vì tranh đua nên chúng 
ta nói dối; vì tham lam nên chúng ta nói dối; vì muốn cầu cạnh nên 
chúng ta nói dối; vì ích kỷ nên chúng ta nói dối; vì tự lợi nên nói dối. 
Chúng ta nói dối để lừa gạt người khác. Chúng ta phạm lỗi mà không 
dám tự nhận nên nói dối, tìm lời biện bạch cho mình, vân vân và vân 
vân. Cũng theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, có 
những hậu quả không tránh khỏi của sự nói dối: bị mắng chưởi nhục 
mạ, tánh tình đê tiện, không ai tín nhiệm, và miệng mồm hôi thúi. Đức 
Phật muốn chúng đệ tử của Ngài hết sức ngay thẳng nên Ngài đã 
khuyến cáo chúng ta không nên nói dối, mà nói thật, sự thật hoàn toàn. 
Không nói dối bao gồm không nói lời độc ác, không nói lời thêu dệt, 
không nói lưỡi hai chiều, không nói lời gian trá, như có nói không, 
không nói có. Trái lại, phải nói lời chân thật ngay thẳng hiển hòa, lợi 
mình lợi người. Tuy nhiên, trong những trường hợp đặc biệt, đôi khi 
người ta không thể nói được sự thật, chẳng hạn họ phải nói dối để khỏi 
bị hại, và bác sĩ nói dối để giúp đỡ tinh thần bệnh nhân. Nói dối vào 
những trường hợp như vậy có thể trái ngược với giới luật, nhưng không 
hẳn là trái ngược với lòng từ bi hay mục đích. Cấm nói dối mục đích là 
đem lại lợi ích hỗ tương bằng cách gắn vào sự thật và tránh sự xúc 
phạm bằng lời nói. Giống như vậy, lời phát biểu làm hại hạnh phúc 
người khác, chẳng hạn như lời nói hiểm độc, sỉ nhục, phỉ báng nhằm 
nhạo báng người khác và khoe khoang mình là người đáng tin, có thể 
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là sự thật, nhưng những lời như vậy bị coi là sai vì chúng trái với giới 
luật. Phật tử chơn thuần nên luôn tôn trọng nhau và không nên vọng 
ngữ hay tự khoác lác. Tránh vọng ngữ có thể đưa đến ít tranh cãi và 
hiểu lầm hơn, và thế giới sẽ là một nơi an lành hơn. Cách hành trì giới 
thứ tư là chúng ta nên luôn nói sự thật. Có bốn sự biểu hiện vọng ngữ. 
Thứ nhất là nói dối. Nói dối có nghĩa là nói thành lời hay nói bằng 
cách gật đầu hay nhún vai để diễn đạt một điều gì mà chúng ta biết là 
không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi nói thật cũng phải nói thật một 
cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. Thật là thiếu lòng từ bi và u mê 
khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết về chỗ ở của nạn nhân mà hắn 
muốn tìm, vì nói thật như thế có thể đưa đến cái chết cho nạn nhân. 
Chúng ta không nên nói dối vì nếu chúng ta nói dối thì sẽ không ai tin 
chúng ta. Hơn nữa, không nói dối giúp ta trở nên chân thật và đáng tin 
cậy hơn. Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy “Thường nói lời 
vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, 
chết cũng đọa địa ngục. Thứ nhì là nói đâm thọc (nói lưỡi hai chiều) 
hay nói lời hủy báng. Nói lời đâm thọc là có nói không, không nói có 
để gây chia rẽ; hoặc nói ly gián hay nói lưỡi hai chiều. Theo thuật ngữ 
Pali, Pisunavaca có nghĩa là phá vỡ tình bạn. Vu khống người khác là 
một điều độc ác nhất vì nó đòi hỏi phải đưa ra một lời tuyên bố dối trá 
với ý định làm hại thanh danh của người khác. Người nói lời ly gián 
thường phạm vào hai tội ác một lúc, vì lời vu cáo không đúng sự thật 
nên người ấy phạm tội nói dối, và sau đó còn phạm tội đâm thọc sau 
lưng người khác. Trong thi kệ Sanskrit, người đâm thọc sau lưng người 
khác được so sánh với con muỗi, tuy nhỏ nhưng rất độc. Nó bay đến 
với tiếng hát vo ve, đậu lên người của bạn, hút máu, và có thể truyền 
bệnh sốt rét vào bạn. Lại nữa, lời lẽ của người đâm thọc có thể ngọt 
ngào như mật ong, nhưng tâm địa của họ đầy nọc độc. Như vậy chúng 
ta phải tránh lời nói đâm thọc, hay lời nói ly gián phá hủy tình thân 
hữu. Thay vì gây chia rẽ, chúng ta hãy nói những lời đem lại sự an vui 
và hòa giải. Thay vì gieo hạt giống phân ly, chúng ta hãy mang an lạc 
và tình bạn đến những ai đang sống trong bất hòa và thù nghịch. Thứ 
ba là “Nói lời thô lỗ cộc cằn”. Lời thô ác bao gồm nhục mạ, mắng 
chưởi, nhạo báng và biếm nhẽ, vân vân. Có lúc chúng ta nói những lời 
đó với nụ cười trên môi mà chúng ta lại giả bộ cho rằng lời chúng ta 
đang thốt ra không có gì tổn hại đến ai. Phật tử thuần thành đừng bao 
giờ dùng lời thô ác vì những lời đó làm tổn hại đến người. Theo Hòa 
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Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có ba điều kiện cần thiết 
để thành lập nghiệp nói lời thô lỗ: có một người khác để cho ta nói lời 
thô lỗ, tư tưởng sân hận, và thốt ra lời thô lỗ. Những hậu quả không 
tránh khỏi của sự nói lời thô lỗ cộc cần: dầu không làm gì hại ai cũng 
bị họ ghét bỏ, tiếng nói khàn khàn chứ không trong trẻo. Vào thời Đức 
Phật còn tại thế, một ngày nọ, có một người giận dữ với sắc mặt hung 
tợn đến gặp Đức Phật. Người ấy nói những lời nói cộc cằn thô lỗ với 
Phật. Đức Phật lắng nghe một cách thản nhiên, và không nói một lời 
nào. Cuối cùng khi người ấy ngưng nói, Đức Phật bèn hỏi: “Nếu có ai 
đó đem một vật gì đến cho ông mà ông không nhận, thì vật ấy thuộc 
về ai?” Người ấy trả lời: “Dĩ nhiên là vật ấy vẫn thuộc về người hồi 
đầu muốn cho.” Đức Phật bèn nói tiếp: “Cũng như vậy với những lời 
mà ông vừa nói ban nãy, ta không muốn nhận, vậy chúng vẫn thuộc về 
ông. Ông phải tự giữ lấy chúng. Ta e rằng cuối cùng rồi ông sẽ gánh 
lấy khổ đau phiền não, vì kẻ ác thóa mạ người hiển chỉ mang lấy khổ 
đau cho chính mình mà thôi. Cũng như một người muốn làm ô nhiễm 
bầu trời bắng cách phung nước miếng lên trời. Nước miếng của người 
ấy chẳng bao giờ có thể làm ô nhiễm được bầu trời, mà ngược lại nó 
sẽ rơi xuống ngay trên mặt của chính người đó vậy.” Nghe lời Phật nói 
xong, người đó cảm thấy xấu hổ, bèn xin Phật tha thứ và nhận làm đệ 
tử. Đức Phật nói: “Chỉ có ái ngữ và sự lý luận hợp lý mới có thể làm 
ảnh hưởng và chuyển hóa được người khác mà thôi.” Phật tử chân 
thuần nên cố tránh nói lời thô lỗ. Thứ tư là “Nói lời nhẩm nhí vô ích”. 
Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có hai điều 
kiện cần thiết để thành lập nghiệp nói lời nhẩm nhí vô ích: ý muốn nói 
chuyện nhẩm nhí, và thốt ra lời nói nhẩm nhí vô ích. Những hậu quả 
không tránh khỏi của việc nói lời nhảm nhí: các bộ phận trong cơ thể 
bị khuyết tật, và lời nói không minh bạch rõ ràng (làm cho người ta 
nghi ngờ). Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Thường nói 
lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, 
chết cũng đọa địa ngục.” 

Giới thứ năm là Không Uống Rượu và Những Chất Cay Độc: Rượu 
là thứ làm rối loạn tinh thần, làm mất trí tuệ. Trong hiện tại, rượu là 
nguyên nhân sanh ra nhiều tật bệnh; trong vị lai thì rượu chính là 
nguyên nhân của ngu sỉ mê muội. Kinh Phật thường ví rượu hại hơn 
thuốc độc. Muốn tu tập hay phát huy trí tuệ phải tuyệt đối không uống 
rượu. Ngoài ra, cũng không được dùng các thứ thuốc kích thích thần 
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kinh như thuốc phiện. Rượu đã từng được xem như là một trong những 
nguyên nhân chính của sự sa đọa và tinh thần con người. Hiện nay các 
loại ma túy được xem là độc hại và nguy hiểm hơn cả ngàn lần. Vấn 
để nầy đã và đang trở thành vấn nạn trên khắp thế giới. Trộm cắp, 
cướp bóc, bạo dâm và lừa đảo ở tầm mức lớn lao đã xãy ra do ảnh 
hưởng độc hại của ma túy. Giới “Không Uống Rượu” dựa vào sự tôn 
trọng chính mình và không làm mất đi sự kiểm soát thân, khẩu, ý của 
chính mình. Nhiều thứ có thể trở nên những chất liệu làm cho chúng ta 
ghiển. Chúng bao gồm cả rượu, thuốc, hút thuốc và những sách vở 
không lành mạnh. Xử dụng bất cứ thứ nào trong những thứ vừa kể trên 
sẽ đưa đến sự tổn hại cho bản thân và gia đình. Một ngày nọ, Đức Phật 
đang thuyết Pháp cho hội chúng thì có một người trẻ say rượu đi khệnh 
khạng vào trong phòng. Người ấy vấp lên một vài chư Tăng đang ngồi 
trên sàn và bắt đầu to tiếng chưởi rủa. Hơi thở của người ấy nồng nặc 
mùi rượu. Rồi người ấy vừa nói lắp bắp, vừa đi khệnh khạng ra khỏi 
phòng. Mọi người đều sững sờ trước thái độ thô lỗ của người say ấy, 
nhưng Đức Phật vẫn bình thần nói với tứ chúng: “Này tứ chúng! Hãy 
nhìn con người say ấy! Ta dám chắc về số phận của một người say. 
Hắn sẽ mất sức khỏe, mất tiếng tăm. Thân thể người ấy sẽ yếu đuối 
và bệnh hoạn. Ngày và đêm, người ấy sẽ cãi cọ với gia đình và bạn 
hữu cho tới khi nào bị mọi người xa lánh. Điều tệ hại hơn hết là người 
ấy sẽ mất đi trí tuệ và trở nên mê muội.” Giữ được giới này chúng ta 
sẽ có một thân thể tráng kiện và tinh thần linh mẫn. Lý do tại sao 
chúng ta không nên uống những chất cay độc: không uống rượu vì nó 
làm ta mất sự tỉnh giác và tự chủ các căn, không uống rượu giúp ta tỉnh 
giác với các căn trong sáng. Giới “Không Uống Rượu” là một trong 
tám giới đầu trong Thập Giới mà Đức Phật chế ra cho Phật tử tại gia 
cứ mỗi nửa tháng là phải giữ tám giới nầy trong 24 giờ. Không uống 
rượu là giới thứ năm trong thập giới. Không uống rượu vì uống rượu sẽ 
làm cho tánh người cuồng loạn, rượu là cội gốc của buông lung (Rượu 
làm cho thân tâm sanh nhiều thứ bệnh, người uống rượu thường ưa đấu 
tranh, mất dân trí huệ, vì uống rượu mà dẫn đến tội ác. Khi uống rượu 
say rổi, người ấy có thể phạm các giới khác và làm các việc ác khác 
rất là dễ dàng. Đức Phật cấm không cho Phật tử uống rượu là vì muốn 
cho họ giữ gìn thân tâm thanh tịnh, và tăng trưởng đạo niệm). Đức Phật 
bảo chúng ta không nên dùng chất say. Có rất nhiều lý do tại sao phải 
giữ giới nầy. Một thi sĩ đã viết về người say như sau: 
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“Người say chối bỏ lẽ phải 
Mất trí nhớ 
Biến thể khối óc 
Suy yếu sức lực 
Làm viêm mạch máu 
Gây nên các vết nội và ngoại thương bất trị 
Là mụ phù thủy của cơ thể 
Lầ con quỷ của trí óc 
Là kẻ trộm túi tiền 
Lầ kẻ ăn xin ghê tởm 
Lầ tai ương của người vợ 
Là đau buồn của con cái 
Là hình ảnh một con vật 
Là kẻ tự giết mình 
Uống sức khỏe của người khác 
Và cướp đoạt sức khỏe của chính mình.” 

Hành giả nên luôn nhớ lời Phật dạy về mười lợi ích cho những ai 
trì giới: luôn trở thành vị chuyển luân vương; không mất tâm chuyên 
cần; luôn trở thành chư thiên cõi trời Đế Thích mà không mất tâm 
chuyên cần; luôn tầm cầu Phật đạo; luôn giữ vững Bồ Tát đạo; không 
mất khả năng biện tài vô ngại; luôn thành tựu gieo trồng căn lành; 
luôn được chư Như Lai, chư Bồ Tát và chư Thánh chúng tán thán; 
nhanh chóng đạt được mọi loại trí tuệ. 


Five Precepts ƒor Lay People 


L An Overview, Meanings and Beneftts oƒ the Five Precepfs: 
Good conduct forms a foundation for further progress on the path of 
personal development. The morality 1s also the foundaton of all 
qualities. Besides, morality 1s the most Importatant base that prepare 
Buddhist cultivators 1n cultivating the Eightfold Noble Path. According 
to Buddhism, the way of practice of good conduct includes three parts 
of the the Eightfold Noble Path, and these three parts are Right Speech, 
Right Action, and Right Livelihood. Besides, the keeping precepts 1s a 
gate of Dharma-illumination; for with 1t, we distantly depart from the 
hardships of evil worlds, and we teach and guide precept-breaking 
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living beings. Morality forms the foundation of further progress on the 
right path. As mentioned above, the contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood of the 
Eightfold Noble Path. The moral code taught in Buddhism Is very vast 
and varied and yet the function of Buddhist morality 1s one and not 
many. Ït is the control of manˆs verbal and physical actions. All morals 
set forth in Buddhism lead to this end, virtuous behavior, yet moral 
code 1s not an end in i1(self, but a means, for it ailds concentration 
(samadhn). Samadhi, on the other hand, 1s a means to the acquisition of 
wisdom (panna), true wIsdom, which in turn brings about deliverance of 
mind, the final goal of the teaching of the Buddha. Virtue, 
Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of man”s emotions 
and Intellect. Dainin Katagiri wrote in Returning to Silence: “The 
Triple Treasure in Buddhism, T take refuge In the Buddha, I take 
refuge In the Dharma, I take refuge 1n the Sangha,' is the foundation of 
the precepts. The precepts in Buddhism are not a moral code that 
someone or something outside ourselves demands that we follow. The 
precepts are the Buddha-nature, the spirit of the universe. To receIve 
the precepts 1s to transmit something significant beyond the 
understanding of our sense, such as the spirit of the universe or what 
we call Buddha-nature. What we have awakened to, deeply, through 
our body and mind, 1s transmitted from generaflon to generation, 
beyond our confrol. Having experienced this awakening, we can 
apprecIate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or not, or 
whether we like 1t or not, the spirit of the universe 1s transmitted. So we 
all can learn what the real spirit of a human being 1s... Buddha 1s the 
universe and Dharma 1s the teaching from the universe, and Sangha 1s 
the group of people who make the universe and 1ts teaching alive In 
therr lives. In our everyday life we must be mindful of the Buddha, 
Dharma and Sangha whether we understand this or not." 

The five basic commandments of Buddhism are the five 
commandments of Buddhism (against murder, theft, lust, lying and 
drunkenness). The five basic prohibitions binding on all Buddhists, 
monks and laymen alike; however, these are especially for lay 
disciples. The observance of these five ensures rebirth in the human 
realm. When we respect and keep these five precepfs, not onÏy we ø1ve 
peace and happiness to ourselves, we also øive happiness and peace to 
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our families and society. People will feel very secure and comfortable 
when they are around us. Besides, to keep the basic five precepts will 
make us more generous and kind, will cause us to care and share 
whatever we can share with other people. Observing of the five 
precepts wIll help us with the followings: help make our life have more 
quality, help us obtain dignity and respect from others, help make us a 
good member of the family, a good father or mother, a filial ch¡ld, help 
make us øood cItIzens of the socIety. 


HI. A Sumunary 0ƒ the Five Precepfs: 

Basic precepts, commandments, discipline, prohibition, moralIity, or 
rules in Buddhism. Precep(s are desipgned by the Buddha to help 
Buddhists guard against transgressions and stop evil. Transgressions 
spring from the three karmas of body, speech and mind. Rules and 
ceremonies, an Intuitive apprehension of which, both wriftten and 
unwriften, enables devotees fo practice and act properly under all 
circumstances. As mentioned ablove, precepts mean vows of moral 
conduct taken by lay and ordained Buddhists. There are five vows for 
lay people, 250 for fully ordained monks, 348 for fully ordained nuns, 
58 for Bodhisattvas (48 minor and I0 major). In the limit of this 
chapter, we only mention on the five precepts for lay people. As 
mentioned above, In both forms of Buddhism, Theravada and 
Mahayana, the Buddha taught his disciples, especially lay-discIples to 
keep the FIive Precepts. Although details are not øIven 1n the canonical 
texts, Buddhist teachers have offered many good Interprefations about 
a summary of the content of these five precepts as mentioned below: 
not fo KIII, not to steal, not to engage In Iimproper sexual conduct, not to 
lie, and refraIn from IntoxIcants. 

The first precept is Not to Take Le: Not to take life 1s the first In 
the Five Precepts. We are living In an imperfect world where the 
strong prey on the weak, big animals prey on small animals, and killing 
1S spreading everywhere. Even 1n the animal world, we can see a tiger 
would feed on a deer, a snake on a frog, a frog on other small Insects, 
or a bịg fish on a small fish, and so on. Let us take a look at the human 
world, we kill animals, and sometimes we Kkill one another for pOWeT. 
Thus, the Buddha set the first rule for his disciples, “not to kiIHI.” Not to 
Ki the living, the first of the Ten Commandments. Not to kill wIll help 
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us become kind and full of pity. This 1s the first Buddhist precept, 
binding upon clergy and latty, not to Kill and this includes not to KIÌI, not 
to ask other people to KIIH, not to be Jjoyful seeing killing, not to think of 
kiling at any time, not to Kill oneself (commit suicide), not to pralse 
kiling or death by sayIng “1s better death for someone than life.” Not 
to KIll 1s also including not to slaughtering animals for food because by 
doing this, you do not only cut short the lives of other beings, but you 
also cause pain and suffering for them. “Not to Take Life” 1s one of the 
first eipht of the Ten Commandments which the Buddha set forth for 
lay Buddhists to observe 24 hours every fornight. If we truly believe 
that all sentient beings are the Buddhas of the future, we would never 
think of kiling or harming them In any way. Rather, we would have 
feelings of loving-kindness and compassion toward all of them, without 
exception. Buddhists do not take life out of the pIty of others. Besides, 
not to Kkill wIll help us become kind and full of pity. Devout Buddhists 
should always remember the Buddha”s teachings, not only not to KII, 
not only do we respect life, we also cherish it. Abstain from killing and 
to extend compassion to all beings does not entail any restriction. All 
beIngs, in Buddhism, implies all living creatures, or all that breathe. It 
1s an admit(ed fact that all that live, human or animal, love life and hate 
death. As life 1s preclous to all, theiIr one aim 1s to preserve 1t from 
harm and prolong 1t. This Implies even to the smallest creatures that 
are conscious of being alive. According to the Dhammapada (131), 
“Whoever In his search for happiness harasses those who are fond of 
happiness will not be happy In the hereafter.” The happiness of all 
creatures depends on their being alive. So to deprive them of that 
which contains all good for them, 1s cruel and heartless in the extreme. 
Thus, not to harm and KkIll others 1s one of the most Important virtue of 
a Buddhist. Those who develop the habit of being cruel to animal are 
quite capable of 1ll treating people as well when the opportunity comes. 
When a cruel thought gradually develops Into an obsession 1t may well 
lead to sadism. Those who kill suffer often in this life. After this life, 
the karma of their ruthless deeds wIll for long force them Into states Of 
woe. Ôn the contrary, those who show pIty towards others and refrain 
from killing will be born In good states of existence, and 1f reborn as 
humans, will be endowed with health, beauty, riches, Influences, and 
Iintellipence, and so forth. Not to kill or injure any living being, or 
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refraining from taking life. Thịs 1s the first of the five commandments. 
Pranatipata-viratih also means not to have any Intention to Kill any 
living being; this includes animals, for they feel pain Just as human do. 
On the contrary, one must lay respect and save lives of all sentient 
beings. The Buddha always taught In his sutras: “The greatest sin 1s 
kiHing; the highest mertif 1s to save sentient lives. Life 1s dear to all.” In 
fact, all beings fear death and value life, we should therefore respect 
le and not kill anything. This precept forbids not only killing people 
but also any creature, especially 1f it is for money or sport. We should 
have an attitude of loving-kindness towards all beings, wIshing them to 
be always happy and free. Caring for the Earth, not polluting 1ts rIVers 
and air, not destroying 1ts forests, etc, are also included In this precept. 
Kiling 1s one of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. Killing 
1s Intentionally taking the life of any being, Including animals. The 
advice of not killing challenges us to think creatively of alternate 
means to resolve conflict besides violence. Refraining from taking life. 
Thịs 1s the first of the five commandments. Pranatipata-viratih also 
means not to have any Intention to Kill any living being; this includes 
animals, for they feel pain Just as human do. Ôn the contrary, one must 
lay respect and save lives of all sentient beings. The Buddha always 
taught In his sutras: “The greatest sin 1s killing; the highest merIf 1s to 
save sentlent lives.” According to the Buddhist laws, the taking of 
human life offends agaInst the major commands, of animal life agaInst 
the less stringent commands. Suicide also leads to severe penalties In 
the next lives. According to Most Venerable Dhammananda In the 
Gems of Buddhism Wisdom, the prohibition against the taking of any 
le applies not only to humanity but also to creatures of every kind, 
both big and small; black ants as well as red ants. Each day a vast 
number of animals are slaughtered as food, for most people eat meat, 
while vegeterlans are not common. In the field of sclence, animals are 
used In many researches and experiments. In the administrative field, 
arms are used In crime suppression. Law enforcement agencies punish 
law breakers. Belligerents at war use arms to destroy one another. The 
actions cited here as examples are not regarded as illegal or as running 
counter to normal worldly practice. Indeed, it may even be considered 
wrong to abstain from them, as 1s the case when constables or soldIers 
fail in their police or military duties. Nowadays many kinds of animals 
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are known to be carrlers of microbes and, thanks to the microscope, 
germs and many sorts of microbes have been detected. Almost 
everything contains them, even drinking water. Only the larger 
Impuritiles are caught by filter; microbes can pass through. So Infinite 
microbes pass Into our throats with each draught of water. It is the same 
medicines. Whenever they are used, either externally or Internally, 
they destroy myriads of microbes. Are these microbes to be considered 
as living beings In the sense of the first sila or are they not? lIf so, 
perhaps no one can fully comply with 1t. Besides, some are of the 
opInion that people who refrain from taking the life of animals should 
also refrain from eating meat, because 1t amounts fo encouraging 
slaughter and 1s no less sinful according to them. Killing 1s one of the 
ten kinds of evil karma, to kIll living beings, to take life, kilI the living, 
or any conscIous being. According to The Buddha and His Teaching, 
written by Most Venerable Narada, killing means the Intentional 
destruction of any living being. The Pali term pana strictly means the 
psycho-physical life pertaining to one”s particular existence. The 
wanton desftruction of this life-force, without allowing 1t to run 1ts due 
COUrse, 1s panatipata. Pana also means that which breathes. Hence all 
animate beings, including animals, are regarded as pana. However, 
plants are not considered as “living beings” as they possess no mind. 
Monks and nuns, however, are forbidden to destroy even plant life. 
Thịs rule, 1t may be mentioned, does not apply to lay-followers. FIve 
conditions that are necessary to complete the evil of killing: a living 
being, knowledge that It 1s a living being, Iintention of killing, effort to 
KkiIH, and consequent death (cause the death of that being). The gravity 
of the evil deed of killing depends on the goodness and the magnitude 
of the being concerned.If the killing of a virtuous person or a bịg 
animal 1s regarded as more heinous than the killing of a vicious person 
or a small animal, because a greater effort is needed to commit the evil 
and the loss Iinvolved 1s considerably great. The evil effetcs of killing 
include brevity of life, ill-health, constant grief due to the separation 
from the loved one, and constant fear. Devout Buddhists should not KII, 
but should always save and set free living beings. Liberating living 
beings means not to kill but to save and set free living beings. À person 
with a greatly compassionate heart never KkIlls living beings. On the 
contrary, that person always tries the practice of liberating living 
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beiIngs. A sincere Buddhist should always maintain a mind of kindness 
and cultivate the practice of liberating liberating beings. The Buddha 
taught: “A sincere Buddhist should always reflect thus “All male beings 
have been my father and all females have been my mother. There 1s 
not a single being who has not given birth to me during my prevIous 
lives, hence all beings of the Six Paths are my parents. Therefore, 
when a person kills and eats any of these beings, he thereby slaughters 
mỹ parents.” According to Buddhist theory, the only reason that causes 
wars in the world 1s people”s collective killing karma 1s so heavy. If in 
this life, I kill you, 1n the next life, you”lI kiI me, and in the life after 
that, I wIll come back to kill you. This cycle of killing continues 
forever. People kiIll animals and in their next life they may become 
animals. The animals which they once killed now may return as people 
to claim revenge. This goes on and on. Thats why there exists an 
endless cycle of killing and bloodshed. To decrease or diminish our 
kiling karma, we must practice liberating living beings. The merit and 
virtue that we accumulate from liberating animals is boundless. lt 
enables us to cause living beings to live their full extent of their natural 
le span. The more we engage In liberating living beings, the lighter 
the collective killing karma our world has. lf living beings In the six 
paths of any mundane world had no thoughts of killing, they would not 
have to follow a continual succession of births and deaths. According to 
the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about “cutting off 
kiling”, one of the four Important precepts for monks and nuns In 
Buddhism: “Ananda! If living beings In the six paths of any mundane 
world had no thoughts of killing, they would not have to follow a 
confinual succession of births and deaths. Anandal Your basic purpose 
1n cultivating samadhi Is to transcend the wearisome defilements. But If 
you do not remove your thoughts of killing, you wIll not be able to get 
out of the dust. Ananda! Even though one may have some wisdom and 
the manifestation of Zen Samadhi, one 1s certain to enter the path of 
SpIrits 1Ÿ one does not cease killing. At best, a person will become a 
mighty ghost; on the average, one will become a flying yaksha, a ghost 
leader, or the like; at the lowest level, one will become an earth-bound 
rakshasa. These ghosts and spirits have their groups of disciples. Each 
says of himself that he has accomplished the unsurpassed way. After 
my extinction, In the Dharma-Ending Age, these hordes of ghosts and 
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spirits will aboud, spreading like wildfire as they argue that eating 
meat wIll bring one to the Bodhi Way. Ananda! I permit the Bhikshus 
to eat five kinds of pure meat. This meat 1s actually a transformation 
brought Into being by my spiritual powers. It basically has no life-force. 
You Brahmans live In a climate so hot and humid, and on such sandy 
and rocky land, that vegetables will not grow. Therefore, I have had to 
assist you with spiritual powers and compassion. Because of the 
magnitude of this kindness and compassion, what you eat that tastes 
like meat 1s merely said to be meat; 1n fact, however, 1t 1s not. After my 
extInction, how can those who eat the flesh of living beings be called 
the disciples of Sakya? You should know that these people who eat 
meat may gaIn some awareness and may seem to be In samadhi, but 
they are all great rakshasas. When their retribution ends, they are 
bound to sink Into the bitter sea of birth and death. They are not 
disciples of the Buddha. Such people as they Kkill and eat one another In 
a never-ending cycle. How can such people transcend the triple realm? 
Anandal When you teach people in the world to cultivate samadhi, 
they must also cut off killing. This 1s the second clear and unalterable 
I1nstrucfion on purIty given by the Thus Come Ones and the Buddhas of 
the past, World Honored Ones. Therefore, Ananda, 1f cultiIvators of Zen 
Samadhi do not cut off killing, they are like one who stops up hIs ears 
and calls out in a loud voice, expecting no one to hear him. lt 1s to wish 
to hide what 1s completely evident. Bhikshus and Bodhisattvas who 
practice purity wIll not even step on grass In the pathway; even less 
wIll they pull it up with their hand. How can one with greaf compassion 
pIck up the flesh and blood of living beings and proceed to eat his fiH? 
Bhikshus who do not wear silk, leather boo(ts, furs, or down from this 
country or consume mIÌk, cream, or butter can truly transcend this 
world. When they have paid back their past debts, they wIll not have to 
re-enter the triple realm. Why? It 1s because when one wears 
something taken from a living creature, one creates conditions with 1t, 
Just as when people eat the hundred grains, their feet cannot leave the 
earth. Both physically and mentally one must avoid the bodies and the 
by-products of living beings, by neither wearing them nor eating them. 
I say that such people have true liberation. What I have said here 1s the 
Buddhaˆs teaching. Any explanation counter to 1t 1s the teaching of 
Papiyan. In the Middle Length Discourses, the Buddha advises people, 


611 


especially Buddhist followers not to kill because all sentilent beings 
tremble at the stick, to all life 1s dear. The Buddha has respected for 
life, any life, even the life of an Insect or of a plant. He sets himself an 
example, not to throw remaining food on green vegetation, or in the 
water where there are small insects. He advises His disciples not to kill 
living beings and makes It very clear that, killing living beings wIll lead 
to hell, to the hungry ghost or to the animal, and the lightest evil result 
to be obtained 1s to be reborn as human beIng but with very short life. 
Moreover, killing living beings will bring up fear and hatred In the 
present and ¡n the future, and pain and suffering In mind. He taught: “O 
householder, killing living beings, due to killing living beings, fear and 
hatred arise In the present, fear and hatred will arise in the future, 
thereby bringing up pain and suffering in mind. Refrain from killing 
living beings, fear and hatred do not arise In the present, will not arIse 
1n the future, thereby not bringing up pain and suffering in mind. Those 
who refrain from killing living beings will calm down this fear and 
hatred.” The Buddha taught Bhiksus as follows: “Here, o Bhiksus, the 
Aryan disciple does not KIl living beings, give up killing. O Bhiksus, 
the Aryan disciple who gives up killing, øIves no fear to innumerable 
living beings, øIves no hatred to innumarable living beings, and gI1ves 
harmlessness to Iinnumerable living beings. Having given no fear, no 
hatred, and harmlessness to Iinnumerable living beings, the Aryan 
disciple has his share 1n innumerable fearlessness, in no hatred and In 
harmlessness. O Bhiksus, this 1s first class charity, great charity, 
timeless charity that 1s not despised by reclusees and brahmanas.” In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “All tremble at sword and 
rod, all fear death; comparing others with onerself, one should neither 
kill nor cause to kill (Dharmapada 129). All tremble at sword and rod, 
all love life; comparing others with oneself; one should not Ki nor 
cause to kill (Dharmapada 130). He who takes the rod and harms a 
harmless person, will soon come to one of these ten sfages 
(Dharmapada 137). He will be subJect to cruel suffering of infirmity, 
bodily InJjury, or serious sickness (Dharmapada 138). Or loss of mind, 
or oppression by the king, or heavy accusation, or loss of family 
members or relatives (Dharmapada (139). Or destruction of wealth, or 
lightening fire fire burn his house, and after death will go to the hell 
(Dharmapada 140).” 


612 


The second precept ¡is Not to Steal: Not to steal or not to cheat, or 
not to take anything with dishonest intent. Abstain from stealing and to 
live honestly, taking only what 1s one”s own by right. To take what 
belongs to another 1s not so serlous as to deprive him of his life, but 1t 1s 
stilll a grave crime because 1t deprives him of some happiness. As no 
one wants to be robbed, it 1s not difficult to understand that 1t 1s wrong 
to take what 1s not one”s own. The thoupht that urges a person to steal 
can never be good or wholesome. Then robbery leads to violence and 
even to murder. This precept 1s easily violated by those in trade and 
commerce. À man can use both his pen and his tongue with Iintent to 
steal. There can be no peace or happiness In a society where people 
are always on the look-out to cheat and rob their neighbors. Theft may 
take many forms. For Instance, 1ƒ an employee slacks or works badly 
and yet Is paid In full, he 1s really a theft, for he takes the money he has 
not earned. ẢAnd the same applies to the employer If he fails to pay 
adequate wages. We all have the same right to own things and give 
them away as we wish. However, we should not take things that do not 
belong to us by stealing or cheating. Instead, we should learn to øIve to 
help others, and always take good care of the things that we use, 
whether they belong to us or to the public. In a broader sense, this 
precept means being responsible. If we are lazy and neglect our studies 
or work, we are said to be “stealing time” of our own. This precept also 
encourages us to be generous. Buddhists give to the poor and the sick 
and make offerings to monks and nuns to practice being good. 
Buddhists are usually generous to their parents, teachers and friends to 
show gratitude for their advice, guidance and kindness. Buddhists also 
offer sympathy and encouragement to those who feel hurt or 
discourased. Helping people by telling them about the Dharma 1s 
considered to be the highest form of giving. Not to steal because we 
have no right to take what 1s not g1ve. Not to steal will help us become 
honest. Not to steal 1s one of the first eight of the Ten Commandments 
which the Buddha set forth for lay Buddhists to observe 24 hours every 
fornight. Not to take anything which does not belong to you or what 1s 
not gIven to you. Refraining from taking what Is not øgIven. Adattadana- 
viratih means not directly or indirectly taking other”s belongings. On 
the contrary, one should give things, not only to human beings, but also 
to animals. The Buddha always taught in his sutras “desire brings øreat 
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misfortune; giving brings great fortune.” Not to steal because we have 
no ripht to take what 1s not given. Not to steal wIll help us becom 
honest. FIive conditions are necessary for the completion of the evil of 
stealing: another”s property, knowledge that 1t Is so, Intention of 
stealing, effort to steal, and actual removal. Devout Buddhists should 
not steal, for not stealing will help us Increase our øenerOSIfy, Increase 
trust In other people, Increase our honesty, life without sufferings, and 
le without disappoIintment. According to the Surangama Sutra, the 
Buddha reminded Ananda about “cutting off stealing”, one of the four 
1mportant preceptfs for monks and nuns in Buddhism: “Ananda! If living 
beings In the six paths of any mundane world had no thoughts of 
stealing, they would not have to follow a continuous succession of 
births and deaths. Ananda! Your basic purpose 1n cultivating samadhi 1s 
to transcend the wearisome defilements. But If you do not renounce 
your thoughts of stealing, you wIll not be able to get out of the dust. 
Anandal Even though one may have some wisdom and the 
manifesfation of Zen Samadhi, one 1s certain to enter a devious path I1f 
one does not cease stealing. At best, one will be an apparition; on the 
averaøe, one wIll become a phantom; at the lowest level, one will be a 
devious person who Is possessed by a Mei-Ghost. These devious 
hordes have thetr groups of disciples. Each says of himself that he has 
accomplished the unsurpassed way. After my extinction, In the 
Dharma-Ending Age, these phantoms and apparitions will abound, 
spreading like wildfire as they surreptitiously cheat others. Calling 
themselves good knowing advisors, they will each say that they have 
affained the superhuman dharmas. Enticing and deceiving the Ignorant, 
or friphtening them out of their wits, they disrupt and lay watse to 
households wherever they go. [ teach the Bhikshus to beg for their food 
in an assigned place, In order to help them renounce greed and 
accomplish the Bodhi Way. The Bhikshus do not prepare their own 
food, so that, at the end of this life of transitory existence In the triple 
realm, they can show themselves to be once-returners who go and do 
not come back. How can thieves who put on my robes and sell the Thus 
Come Oneˆs dharmas, saying that all manner of karma one creates IS 
Just the Buddhadharma? They slander those who have left the home- 
líe and regard Bhikshus who have taken complete precepts as 
belonging to the path of the small vehicle. Because of such doubts and 
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misjudgments, limitless living beings fall into the Unintermittent Hell. I 
say that Bhikshus who after my extinction have decisive resolve to 
cultivate samadhi, and who before the Images of Thus Come Ones can 
burn a candle on their bodies, or burn off a finger, or burn even one 
Incense stick on their bodies, wIll in that momert, repay their debts 
from beginningless time past. They can depart from the world and 
Íforever be free of oufflows. Though they may not have instantly 
understood the unsurpassed enlightenment, they will already have 
firmly set their mind on 1t. If one does not practice any of these token 
renunciations of the body on the causal level, then even 1ƒ one realizes 
the unconditioned, one wIll still have to come back as a person to repay 
one”s past debts exactly as I had to undergo the retribution of having to 
eat the grain meant for horses. Ananda! When you teach people in the 
world to cultivate samadhi, they must also cease stealing. This 1s the 
thưrd clear and unalterable Instruction on purity given by the Thus 
Come One and the Buddhas of the past, World Honored Ones. 
Therefore, Ananda, 1f cultivators of Zen Samadhi do not cease stealing, 
they are like someone who pours water info a leaking cup and hopes to 
filI it. He may continue for as many eons as there are fine motes of 
dust, but 1t still wIll not be full in the end. If Bhikshus do not store away 
anything but their robes and bowls; 1f they gIive what 1s left over from 
therr food-offerings to hungry living beings; 1f they put therr palms 
together and make obeisance to the entire great assembly; If when 
people scold them they can treat 1t as praise: If they can sacrifice theIr 
very bodies and minds, giving their flesh, bones, and blood to living 
creatures. If they do not repeat the non-ultimate teachings of the Thus 
Come One as thouph they were ther own explanations, 
misrepresenting them to those who have Just begun to study, then the 
Buddha gives them his seal as having attained true samadhi. What I 
have said here 1s the Buddhaˆs teaching. Any explanation counter tfO 1t 
1s the teaching of Papiyan. 

The third precept is Not to Commit Sexual Misconduct: Not to 
engage In Iimproper sexual conduct. Against lust, not to commit 
adultery, to abstain from all sexual excess, or refraining from sexual 
misconduct. Thịs includes not having sexual Intercourse with another”s 
husband or wife, or being I1rresponsible in sexual relationship. Adultery 
1S wrong. Laypeople should be responsible In sexual matters. lf we do 
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not have the øreat opportunity to renounce the world to become monks 
and nuns to cultivate obtain liberation, we should keep a good 
relationship between husband and wife, we should be considerate, 
loving and faithful to each other, then our family will be happy, and our 
socIety wIll be better. One who commits It does not command respect 
nor does one Inspire confidence. Sexual misconduct Involving person 
with whom conjugal relations should be avoided to custom, or those 
who are prohibited by law, or by the Dharma, 1s also wrong. So 1S 
coercing by physical or even financial means a married or even 
unmarried person I1nto consenfing to such conduct. The purpose of this 
third sila 1s to preserve the respectability of the family of each person 
concerned and to safeguard Its sanctity and Iinviolability. According to 
The Path of Purification, “Bad Ways” 1s a term for doing what ought 
not to be done and not doing what ought to be done, out of desire, hate, 
delusion, and fear. They are called “bad ways” because they are ways 
not to be travel by Noble Ones. Adultery 1s mentioned in Buddhist texts 
as one of a number of forms of similar sexual misconduct. For monks or 
nuns who only think about or wish to commit sexual Intercourse with 
any people (not waiIt until physically commiting sexual Intercourse) are 
gultyý and violae the Vinaya commandments and must be 
©excommunicated from the Order. For laypeople, thinking or wIishing to 
make love or physically making love with those who are not theIr 
husband or wife 1s forbidden. Avoiding the misuse 0Ÿ sex 1S respect for 
people and personal relationships. Much unhappiness arises from the 
misuse of sex and from living in I1rresponsible ways. Many families 
have been broken as a result, and many children have been victims of 
sexual abuse. For all lay Buddhists, the happiness of others 1s also the 
happIness of ourselves, so sex should be used in a caring and loving 
mamner, not In a craving of worldly flesh. When observing this precept, 
sexual desire should be controlled, and husbands and wives should be 
faithful towards each other. This wIll help to create peace 1n the famIly. 
In a happy family, the husband and wife respect, trust and love each 
other. With happy families, the world would be a better place for us to 
live in. Young Buddhists should keep their minds and bodies pure to 
develop their goodness. Devout Buddhists should not commit sexual 
mmIsconduct (to have unchaste) because first, we don”t want to be a bad 
person In the society; second, not to have unchaste w1ll help us become 
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pure and good. Not to commit sexual misconduct 1s the third 
commandmernt of the five basic commandmentfs for lay people, and the 
thưrd precept of the ten maJor precepts for monks and nuns in the 
Brahma Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence wIll be 
expelled from the Order forever. This 1s one of the first eight of the 
Ten Commandments which the Buddha set forth for lay Buddhists to 
observe 24 hours every fornight. There are four conditions that are 
necessary to complete the evil of sexual misconduct: the thought to 
enJoy, consequent effort, means to gratlfy (gratification or the act Of 
sexual misconducf). For Monks and Nuns, a Bhiksu who, when 
motivated by sexual desire, tells a woman or a man that it would be a 
good thing for her or him to have sexual relations with him, commits a 
Sangha Restoration Offence. A Bhiksuni who 1s Intent upon having 
sexual relations with someone, whether male or female, breaks one of 
the eight Degradation Offences. She 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksuni and cannot participate In the activiies of the Order of 
Bhiksunis. Through word or gesture arouses sexual desire In that 
person, breaks the seventh of the Eight Degradation Offences. Says to 
that person that she 1s willing to offer hìm or her sexual relations, 
breaks the eighth of the Eight Degradation Offences. According to The 
Buddha and His Teachings, written by Most Venerable Narada, these 
are the Inevitable consequences of Kamesu-micchacara: having many 
enemies, union with undesirable wives and husbands (spouses), and 
birth as a woman or as a eunuch (thái giám). If living beings In the sIx 
paths of any mundane world had no thoughts of lust, they would not 
have to follow a continual succession of births and deaths. According to 
the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about “cutting off 
lust”, one of the four Important precepts for monks and nuns In 
Buddhism: “Ananda! Your basic purpose 1n cultivating 1s to transcend 
the wearisome defilements. But If you don”t renounce your lustful 
thoughts, you wIll not be able to get out of the dust. Even though one 
may have some wisdom and the manifestation of Zen Samadhi, one 1s 
cerftain to enter demonic paths 1f one does not cut off lust. At best, one 
wIll be a demon king; on the average, one will be In the retinue of 
demons; at the lowest level, one wIll be a female demon. These 
demons have their groups of disciples. Each says of himself he has 
accomplished the unsurpassed way. After my extinction, In the 
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Dharma-Ending Age, these hordes of demons wIll abound, spreading 
like wildfire as they openly practice greed and lust. Calming to be good 
knowing advisors, they wIll cause living beings to fall Iinto the pIt of 
love and views and lose the way to Bodhi Ananda! When you teach 
people In the world to cultivate samadhi, they must first of alÏ sever the 
mind of lust. This 1s the first clear and unalterable Instruction on purIty 
given by the Thus Come Ones and the Buddhas of the past, World 
Honored Ones. Therefore, Ananda, 1f cultivators of Zen Samadhi do 
not cut off lust, they wIll be like someone who cooks sand In the hope 
Of getfting rice, after hundreds of thousands of eons, it wIll still be Just 
hot sand. Why? It wasn”t rice to begin with; it was only sand. Anandal 
lf you seek the Buddhaˆs wonderful fruition and still have physical lust, 
then even If you attain a wonderful awakening, 1t wIll be based In lust. 
With lust at the source, you will revolve In the three paths and not be 
able to get out. Which road will you take to cultivate and be certified to 
the Thus Come Oneˆ*s Nirvana? You must cut off the lust which 1s 
Iintrinsic 1n both body and mind. Then get rid of even the aspect of 
cutting 1t off. At that point you have some hope of attainng the 
Buddha's Bodhi. What I have said here 1s the Buddhaˆs teaching. Any 
explanation counter fo 1t 1s the teaching of Papiyan. According to the 
Anguttara Nikaya, the Buddha taught: “Monk, I know not of any other 
single form by which a man”s heart 1s attracted as It 1s by that of a 
woman. Monks, a womans form fills a man”s mind. Monks, I know not 
of any other single sound by which a man”s heart 1s atfracted as 1t 1s by 
that of a woman. Monks, a woman”s sound ñills a man”s mind. (the 
same thing happens with smell, flavor, touch...” Sex 1s described by the 
Buddha as the strongest Iimpulse 1n man, 1Ÿ one becomes a slave to this 
1mpulse, even the most powerful man turn into a weakling; even the 
sage may fall from the higher to a lower level. In the Dharmapada 
Sutra, the Buddha taupht: “Four misfortunes occur to a careless man 
who commits adultery: acquisiion of demerit, restlessness, moral 
blame and downward path (Dharmapada 309). There 1s acquisition of 
demerit as well as evil destiny. No Joy of the frightened man. The king 
Imposes a heavy punishment. Therefore, man should never commit 
adultery (Dharmapada 310).” In the Forty-Two Sections Sutra, the 
Buddha said: “There was once someone who, plagued by ceaseless 
sexual desire, wished to castrate himself. To cụt off your sexual organs 


618 


would not be as good as to cut off your mind. You mind 1s like a 
SupervIsor; 1ƒ the supervisor stops, his employees wIll also quit. IÝ the 
deviant mind 1s not stopped, what good does 1t do to cụt off the 
organs?” The Kasyapa Buddha taught: “Desire 1s born from your wIll; 
your wIll 1s born from thought. When both aspects of the mind are stil, 
there 1s neither form nor actIvity.” 

The ƒourth precept is Not to Lie: False speech means nonsense or 
transgression speaking, or lying, either slander, false boasting, or 
deception. Lying also means not to tell the truth. Lying also means 
tale-bearing speech, or double tongue speech, or slandering speech. 
Lying also means harsh speech or frivolous talk. Slander the Buddhist 
Sutras 1s considered a serlous lying. Slandering the Buddhist sutras 
means ridiculing Buddhist theories taught by the Buddha and written in 
the sutras, 1.e., saying that the principles in the Buddhist sutras are 
false, that the Buddhist and Great Vehicle sutras were spoken by 
demon kings, and so on. This sort of offense cannot be pardoned 
through repentance. According to The Buddha and His Teachings, 
there are four conditions that are necessary to complete the evil of 
lying: an untruth, deceiving Intenfion, utterance, and actual deception. 
According to Buddhism, “Lying” 1s the main rationalization for other 
offenses. Devout Buddhists should always be aware of the following 
situations: we tell lies when we contend; we (ell lies when we are 
greedy; we tell lies when we seek gratification; we tell lies as we are 
selfish; we tell lies as we chase personal advantages. We tell lies to 
deceive people. We commit mistakes but do not want to admit, so we 
tell lies and try to rationalize for ourselves, and so on, and so on. Also 
according to The Buddha and His Teachings, writen by Most 
Venerable Narada, there are some Inevitable consequences of lying as 
follow: being subJect to abusive speech, vilification, untrustworthiness, 
and stinking mouth. The Buddha wanted His disciples to be so perfectly 
truthful that He encouraged us not to lie, but to speak the truth, the 
whole truth. Against lying, deceiving and slandering. Not to lie 
includes not saying bad things, not øossiping, not tfwisting storles, and 
not lying. Ôn the confrary, one must use the right gentle speech, which 
gIves benefit to oneself and others. However, sometimes they are 
unable to speak the truth; for Instance, they may have to lie to save 
themselves from harm, and doctfors lie to bolster their patients” morale. 


619 


Lying under these circumstances may be confrary to the sila, but 1t 1s 
not entirely contrary to the loving-kindness and to 1ts purpose. This sila 
aims at bringing about mutual benefits by adhering to truth and 
avoiding verbal offences. Similarly, utterances harmful to another”s 
well-being, for example, malicious, abusive or slanderous speech 
intended either to deride others or to vaunt oneself may be truthful, yet 
they must be regarded as wrong, because they are contrary to the sila. 
Sincere Buddhists should always respect each other and not tell lies or 
boast about ourselves. This would result in fewer quarrels and 
misunderstandings, and the world would be a more peaceful place. In 
observing the fourth precept, we should always speak the truth. There 
are four ways of “Mrsavadavirath”. The fñirst way 1s “lyIing”. Lying 
means verbally sayIng or Iindicating through a nod or a shrug somethng 
we know Isnt true. However, telling the truth should be tempered and 
compassion. For Instance, 1t Isn't wise to tell the truth to a murderer 
about a potential victimˆs whereabouts, 1f this would cause the latter”s 
death. We should not to lie because 1ƒ we lie, nobody would believe us. 
Furthermore, not to lie will help us become truthful and trustful. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha taught: 
“The speaker of untruth goes down; also he who denies what he has 
done, both sinned against truth. After death they go together to hells.” 
The second way 1s “[ale-bearing” or “Slandering”. To slander means 
{O fWIst storles, or fo utilize slandering words. The Pali word means 
literally “breaking up of fellowshipˆ. To slander another 1s most wicked 
for 1t entaIls making a false statement Iintended to damage someone”s 
reputation. The slanderer often commits two crimes simultaneously, he 
says what 1s false because his reportf 1s untrue and then he back-bites. 
In SanskrIt poetry the back-biter Is compared to a mosquito which 
though small 1s noxIous. lt comes singing, setfles on you, draws blood 
and may give you malaria. Again the tale-bearerˆs words may be sweet 
as honey, but his mind 1s full of poison. Let us then avoid tale-bearing 
and slander which destroy friendships. Instead of causing trouble let us 
speak words that make for peace and reconciliation. Instead of sowing 
the seed of dissension, let us bring peace and friendship to those living 
in discord and enmity. The third way 1s “Harsh speech” (Pharusavaca 
p). Harsh words Include Insult, abuse, ridicule, sarcasm, and so on. 
Sometimes harsh words can be said with a smile, as when we 
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1nnocently pretend what we have said won't hurt other people. Devout 
Buddhists should never use harsh words because harsh words hurt 
others. According to The Buddha and His Teaching, written by Most 
Venerable Narada, there are three conditions that are necessary to 
complete the evil of harsh speech: a person to be abused, an angry 
thought, and the actual abuse. The inevitable consequences of harsh 
speech: being detested by others though absolutely harmless, and 
having a harsh volce. At the time of the Buddha, one day, an angry 
man with a bad temper went to see the Buddha. The man used harsh 
words to abuse the Buddha. The Buddha listened to him patiently and 
quietly, and dịd not say anything as the man spoke. The angry man 
linally stopped speaking. Only then did the Buddha ask him, “If 
Someone wants to give you something, but you don”t want to accept 1t, 
to whom does the gift belong?” “Of course 1t belongs to the person who 
tried to ø1ve It away ¡In the first place,” the man answered. “LIkewise 1t 
1s with your abuse,” said the Buddha. “I do not wish to accept 1t, and so 
1t belongs to you. You should have to keep this gIft of harsh words and 
abuse for yourself. And I am afraid that in the end you wIll have to 
suffer 1t, for a bad man who abuses a good man can only bring suffering 
on himself. It is as 1Ï a man wanted to dirty the sky by spitting at it. His 
spittle can never make the sky dirty, it would only fall onto his own 
face and make 1t dirty Instead.” The man listened to the Buddha and 
felt ashamed. He asked the Buddha to forgive him and became one of 
his followers. The Buddha the said, “Only kind words and reasoning 
can Iinfluence and transform others.” Sincere Buddhist should avoid 
using harsh words In speech. The fourth way 1s “Frivolous talk” 
(Samphappalapa p). According to Most Venerable in The Buddha and 
His Teachings, there are two conditions that are necessary to complete 
the evil of frivolous talk: the inclination towards frivolous talk, and 1ts 
narration. The inevitable consequences of frivolous talk: defective 
bodily organs and incredible speech. According to the Dharmapada 
Sutra, verse 306, the Buddha taught: “The speaker of untruth goes 
down; also he who denies what he has done, both sinned against truth. 
After death they go together to hells.” 

The JỊth precept is Not to Drimk Alcohol and Other lnfoxicqanfs: 
Alcohol and other intoxicating substances cause mental confusion and 
reduce memory. Not to drink intoxicants (alcohol) means agaInst 
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drunkenness, to abstain from all Intoxicants, or refraining from strong 
drink and sloth-produciIng drugs. If one wants to Improve his knowledge 
and purIfy his mind, he should not to drink alcohol or take any drugs 
such as cocaine, which excItes the nervous system. Alcohol has been 
described as one of the prime causes of man”s physical and moral 
degradation. Currently heroin 1s considering a thousand times more 
harmful and dangerous. This problem 1s now worldwide. Thefts, 
robberies, sexual crimes and swindling of vast magnitude have taken 
place due to the pernicious influence of drugs. This precept 1s based on 
self-respect. It guards against losing control of our mind, body and 
speech. Many things can become addictive. They ¡nclude alcohol, 
drugs, smoking and unhealthy books. Using any of the above 
mentioned will bring harm to us and our family. One day, the Buddha 
was speaking Dharma to the assembly when a young drunken man 
staggered Into the room. He tripped over some monks who were sitting 
on the floor and started cursing aloud. His breath stank of alcohol and 
filled the air with a sickening smell. Mumbling to himself, he staggered 
out of the door. Everyone was shocked at his rude behavior, but the 
Buddha remained calm, “Great Assembly! he said, “Fake a look at 
this man! I can tell you the fate of a drunkard. He wIll certainly lose his 
wealth and good name. His body will grow weak and sickly. Day and 
night, he will quarrel with his family and friends until they leave him. 
The worst thíng 1s that he wIll lose his wisdom and become confused.” 
By observing this precept, we can keep a clear mind and have a 
healthy body. Reasons for “Not to drink”: not to drink liquor because 1t 
leads to carelessness and loss of all senses, not to drink wIll help us 
become careful with all clear senses. The precept of “Not to Drink” 1s 
one of the first eight of the Ten Commandments which the Buddha set 
forth for lay Buddhists to observe 24 hours every fornight. Not to drink 
liquor 1s the fifth of the Ten Commandments. Not to drink liquor 
because 1t leads to carelessness and loss of all senses. Not to drink will 
help us to become careful with all clear senses. The Buddha has asked 
us to refrain from Intoxicants. There are a multitude of reasons as fO 
why we should follow this precept. 
“Drunkenness expels reason, 
Drowns memory, 
Deface the brain, 
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Diminish strength, 

Inflames the blood, 

Causes Incurable external and internal wounds. 
ls a witch to the body, 

A devil to the mind, 

A thief to the purse, 

The beggars curse, 

The wIfe”s woe, 

The children”s sorrow, 

The picture of a beast, and self murder, 
'Who drinks to otherˆs health, 

And rob himself of his own. 

Practitioners should always remember the Buddha's teachings on 
ten benefits for those who always abide by precepts (observe the sIlas): 
always becoming a Cakravartin; not losing the mind of diligence when 
he becomes a Cakravartin; always becoming a Sakra; not losing the 
mind of diligence when he becomes a Sakra; always seeking the 
Buddhist Paths; always holding fast to the teachings of Bodhisattvas; 
not losing unhindered eloquence; always fulfiling the aspiration to 
plant varlous roots of meri; being always praised by Buddhas, 
Bodhisattvas and other sages; quickly attaining all sorts of wisdom. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenfy-Two 


Bát Quan Trai Giới 


Ngoài ngũ giới, Phật tử tại gia cũng có thể thọ bát quan trai giới 
trong vòng 24 giờ mỗi tháng. Nhiều người thích thọ bát quan trai vào 
ngày rằm hay vào những ngày lễ hội Phật giáo, mặc dâu họ có thể thọ 
bát quan trai trong bất cứ ngày nào. Năm giới đầu của bát quan trai 
giới cũng giống như năm giới tại gia, với một ngoại lệ là giới không tà 
dâm trở thành giới không dâm dục, vì những giới điều này chỉ được giữ 
trong thời gian một ngày mà thôi. Giới thứ sáu là tránh dùng nước hoa, 
đồ trang sức hay trang điểm, đồng thời cũng tránh việc ca hát, nhảy 
múa và chơi âm nhạc. Giới này giúp cho người tại gia tránh việc xao 
lãng trong tu tập. Không làm đẹp cho thân thể sẽ khuyến tấn chúng ta tu 
dưỡng cái đẹp của tình thương, lòng bi mẫn và trí tuệ bên trong tâm hồn. Nếu 
chúng ta ca hát và ngâm nga thì lúc ngồi thiển, những âm điệu ấy sẽ tiếp tục 
chạy nhảy trong tâm của chúng ta. Giới thứ bảy là không được ngồi trên 
giường hay trên bệ cao hay đắc tiền, vì làm như vậy sẽ khiến chúng ta cảm 
thấy kiêu hãnh, xem bản thân mình là cao trọng hơn thân người. Giới thứ tám 
là không ăn đoàn thực (những thức ăn cứng) sau giờ ngọ và chỉ được ăn chay 
mà thôi. Khi truyền giới bát quan trai, một số thầy cho phép giới tử ăn một 
bửa ngọ mà thôi, trong khi một số thây khác lại cho phép ăn bữa sáng và bữa 
trưa. Một số thầy chỉ cho phép uống nước sau giờ ngọ, số khác cho phép uống 
trà với sữa, hay nước ép trái cây. Mục đích của của giới thứ tám nhằm giúp 
làm giảm thiểu tâm vướng mắc vào thức ăn. Nó cũng giúp cho chúng ta tu tập 
thiển định tốt hơn vào buổi tối vì nếu chúng ta ăn no vào buổi tối chúng ta sẽ 
cảm thấy nặng nề và buồn ngủ. Giữ giới không những chỉ có lợi cho mình, mà 
còn khiến chúng ta ý thức hơn nữa những hành động, lời nói và tâm thái của 
chúng ta. Giới điều giúp chúng ta hiểu rõ bản thân mình hơn vì chúng ta sẽ trở 
nên ý thức về những hành vi đã trở thành thói quen của mình; giới điều cũng 
giúp chúng ta quyết định trước việc gì nên tránh, và tránh được hoàn cảnh bị 
cám dỗ làm một điều gì đó mà chúng ta phải hối tiếc về sau này. Bát Quan 
Trai Giới cho người Phật tử tại gia tu trì trong một ngày một đêm gồm tám 
giới như sau: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không nói dối, 
không uống rượu hay những chất cay độc, không son phấn, không ca hát múa 
nhảy hoặc nghe nhạc và không nằm giường cao, cuối cùng là không ăn sái giờ 
ngọ, mà chỉ ăn trong khoảng từ 11 giờ sáng đến 1 giờ chiều. 


624 


Eight Precepts 


Beside the lay five precepts, lay people may also take eight precepfs for a 
period of 24 hours every month. Many lay people like to take the eight 
precepts on new and full moon days or on Buddhist festivals, although they 
may be taken on any day. The first five of these eight are similar to the five 
lay precepts, with the expception that the precept against unwise sexual 
behavior become abstinent from sex, because the precepts are kept for only 
one day. The sixth precept 1s to avoid wearing perfume, ornaments and 
cosmetics as well as to refrain from singing, dancing and playing music. This 
precept helps lay people avoid distractions to their practice. Not beautifying 
the body encourages lay people to cultivate their internal beauty of love, 
compassion and wisdom. If they sing and dance, then when they sit down to 
meditate, the tunes keep running throught their minds. The seventh precept 1s 
not to sit or sleep on a high or expensive bed or throne, as this could make 
them feel proud and superior to others. The eighth precept 1s not to eat solid 
food after noon and to be vegetarian for the day. When some masters give the 
the eight precepts they say only lunch may be eaten, while others allow both 
breakfast and lunch. Some masters permit only water to be taken ¡n the 
evenmng, others allow tea with litle milk, or fruit Juice without puÏp. The 
purpose of this precept 1s to reduce attachment to food. It also enables lay 
people to meditate better In the evenings, for 1f they eat a bịg supper, they 
often feel heavy and sleepy. Keeping precepts 1s not only better for ourselves, 
but 1t also help us Increase awareness of our actions, words, and atfitudes. It 
help us know ourselves better because we”ll become aware of our habitual 
actions; 1t also enables us to decide beforehand what actions we want to avoid, 
and prevent a situation in which we re tempted to do something we know 
we'”ll regret later. Eight precepts are given to lay Buddhists to cultivate the 
way and must be observed and strictly followed for one day and night include 
eight rules as follows: not to kill (not killing living beings), not stealing (not to 
take things not given), not to commit sexual misconduct (not having sexual 
1ntercourse), not to lie (not to speak falsely, not telling lies), not to drink wine 
(not consuming Intoxicants), not to indulge 1n cosmetics, or personal 
adornments (not wearing personal decoration, not to wear make-up, fragrance, 
and Jewelry), not to dance, sing, play or listen to music and not to sleep on 
fine or raised (high) beds, but on a mat on the ground, and finally not to eat 
out of regulation (appropriate) hours (after noon); eat only from II AM to I 
PM. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Người Phật Tử Nên Luôn Tu Tập Pháp 
Sám Kỳ Tiền Khiên & Hối Kỳ Hậu Quá 


Sám kỳ tiền khiên có nghĩa là sám trừ cái lỗi lầm xưa, cảm thấy 
hổ thẹn với những lỗi lầm đã phạm phải trong quá khứ. Hối kỳ hậu 
quá là quyết tu sửa để không còn tái phạm trong tương lai nữa. Sám 
hối hay Sám ma có nghĩa là thân nên kiên trì nhẫn nại nói ra những lỗi 
lầm của mình, và thỉnh cầu tiền nhân tha thứ. Trong vô số kiếp luân 
hồi của ta kể từ vô thủy cho đến ngày nay, vì vô minh tham ái tài, sắc, 
danh, thực, thùy, của cải, quyển uy, vân vân phủ che khiến cho chơn 
tánh của chúng ta bị mê mờ, do đó thân khẩu ý gây tạo không biết bao 
nhiêu điều lầm lạc. Hơn nữa, do từ nơi ngã và ngã sở chấp, nghĩa là 
chấp lấy cái ta và cái của ta, mà chúng ta chỉ muốn giữ phần lợi cho 
riêng mình mà không cần quan tâm đến những tổn hại của người khác, 
vì thế mà chúng ta vô tình hay cố ý làm não hại vô lượng chúng sanh, 
tạo ra vô biên tội nghiệp, oan trái chất chồng. Ngay cả đến ngôi Tam 
Bảo chúng ta cũng không chừa, những tội nghiệp như vậy không sao 
kể xiết. Nay may mắn còn chút duyên lành dư lại từ kiếp trước nên 
gặp và được thiện hữu tri thức dạy dỗ, dắt dìu, khiến hiểu được đôi 
chút đạo lý, thấy biết sự lỗi lầm. Thế nên chúng ta phải phát tâm hổ 
thẹn ăn năn, đem ba nghiệp thân khẩu ý ra mà chí thành sám hối. Sám 
hối là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó 
mà nội tâm chúng ta luôn được gội rữa. Người tu Phật đừng nên buông 
lung tạo tội lỗi, mà ngược lại cần phải làm nhiều việc công đức. Làm 
được như vậy mới mong bù đắp được phần nào tội lỗi mà mình đã gây 
tạo từ trước. Tuy nhiên, nếu phạm lỗi chúng ta cần phải phát lồ sám 
hối, vì tội lỗi dầu lớn tây trời, nếu biết sám hối, tội thời tiêu tan. Phật 
tử chân thuần phải sám hối như thế nào? Chúng ta phải ở trước tứ 
chúng kể ra tất cả tội lỗi mà mình đã phạm phải, phải nói rõ mọi chi 
tiết của các tội và phát nguyện rằng từ nay về sau tuyệt đối sẽ không 
tái phạm. Như vậy chư Phật và chư Bồ Tát sẽ hộ trì cho chúng ta tu tập 
trừ sạch nghiệp tội. Vì những tội lỗi trước kia của chúng ta đều là “Vô 
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tâm sở phạm,” tức là do vô ý mà phạm. Nếu mình đã phát lồ sám hối 
mà vẫn còn tiếp tục tái phạm, tức là đã biết rõ mà vẫn cố ý vi phạm, 
thì gọi là minh tri cố phạm, thì dầu cho có sám hối đi nữa cũng không 
có tác dụng, bởi vì nó thuộc loại định nghiệp, tương lai tất nhiên chúng 
ta phải chịu quả báo. Phật tử chân thuần đừng nên có tư tưởng tạo tội 
rồi sám hối là hết, là kể như vô tội. Rồi từ đó cứ gây nghiệp tạo tội, 
gây xong rổi lại sám hối, sám hối rồi lại gây. Nếu như vậy thì tội của 
chúng ta sẽ chất chồng cao lên như hòn núi Tu Di, kết quả tất nhiên là 
con đường địa ngục không thể tránh khỏi. 


I. Tổng Quan Về Sám Hối: 

Nói tổng quát, sám hối hay Sám ma có nghĩa là thân nói ra những 
lỗi lâm của mình, phát tâm hổ thẹn ăn năn, đem ba nghiệp thân khẩu ý 
ra mà chí thành sám hối. Sám hối là một trong những cửa ngõ quan 
trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà nội tâm chúng ta luôn được gội 
rữa. Sám hối nghiệp chướng là hạnh nguyện thứ tư trong Phổ Hiển 
Thập Hạnh Nguyện. Sám hối nghiệp chướng là vì từ vô thỉ tham, sân, 
s¡ đã khiến thân khẩu ý tạp gây vô biên ác nghiệp, nay đem trọn cả ba 
nghiệp thanh tịnh thân, khẩu và ý thành tâm sám hối trước mười 
phương tam thế các Đức Như Lai. Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do 
nơi chấp ngã quá nặng nên bị vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà 
tạo ra vô lượng nghiệp nhân, thậm chí đến các việc nghịch ân bội 
nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, vân vân chúng ta cũng không từ. 
Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem 
ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành sám hối. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng trong kiếp luân hồi, mọi loài hằng đổi thay làm quyến thuộc 
lẫn nhau. Thế mà ta vì mê mờ lầm lạc, từ kiếp vô thỉ đến nay, do tâm 
chấp ngã muốn lợi mình nên làm tổn hại chúng sanh, tạo ra vô lượng 
vô biên ác nghiệp. Thậm chí đến chư Phật, Thánh nhơn, vì tâm đại bi 
đã ra đời thuyết pháp cứu độ loài hữu tình, trong ấy có ta, mà đối với 
ngôi Tam Bảo ta lại sanh lòng vong ân hủy phá. Ngày nay giác ngộ, ta 
phải hổ thẹn ăn năn, đem ba nghiệp chí thành sám hối. Đức Di Lặc Bồ 
Tát đã lên ngôi bất thối, vì muốn mau chứng quả Phật, mỗi ngày còn 
lễ sám sáu thời. Vậy ta phải đem thân nghiệp kính lễ Tam Bảo, khẩu 
nghiệp tỏ bày tội lỗi cầu được tiêu trừ, ý nghiệp thành khẩn ăn năn thể 
không tái phạm. Đã sám hối, phải dứt hẳn tâm hạnh ác, không còn cho 
tiếp tục nữa, đi đến chỗ tâm và cảnh đều không, mới là chân sám hối. 
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Lại phải phát nguyện, nguyện hưng long ngôi Tam Bảo, nguyện độ 
khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đền đáp bốn ân nặng (ân Tam 
Bảo, ân cha mẹ, ân sư trưởng, ân thiện hữu tri thức, và ân chúng sanh). 
Có tâm sám nguyện như vậy tội chướng mới tiêu trừ, công đức ngày 
thêm lớn, và mới đi đến chỗ phước huệ lưỡng toàn. 


II Nghĩa Của Sám Hối: 

Sám nghĩa là sám trừ cái lỗi lầm xưa, cảm thấy hổ thẹn với những 
lỗi lầm đã phạm phải trong quá khứ. Hối là cải sửa, quyết tâm sửa đổi 
để không còn tái phạm nữa. Sám hối hay Sám ma có nghĩa là thân nên 
kiên trì nhẫn nại nói ra những lỗi lầm của mình, và thỉnh cầu tiền nhân 
tha thứ. Hơn nữa, sám hối là sự thú lỗi về những hành động đã qua của 
mình, những sai lầm về vật lý và tâm lý, tâm ta được thanh tịnh do sự 
sám hối như vậy, và vì nó giải thoát cho ta khỏi một cẩm giác tội lỗi 
nên ta cảm thấy dễ chịu hơn. Trong vô số kiếp luân hồi của ta kể từ vô 
thủy cho đến ngày nay, vì vô minh tham ái tài, sắc, danh, thực, thùy, 
của cải, quyển uy, vân vân phủ che khiến cho chơn tánh của chúng ta 
bị mê mờ, do đó thân khẩu ý gây tạo không biết bao nhiêu điều lầm 
lạc. Hơn nữa, do từ nơi ngã và ngã sở chấp, nghĩa là chấp lấy cái ta và 
cái của ta, mà chúng ta chỉ muốn giữ phần lợi cho riêng mình mà 
không cần quan tâm đến những tổn hại của người khác, vì thế mà 
chúng ta vô tình hay cố ý làm não hại vô lượng chúng sanh, tạo ra vô 
biên tội nghiệp, oan trái chất chồng. Ngay cả đến ngôi Tam Bảo chúng 
ta cũng không chừa, những tội nghiệp như vậy không sao kể xiết. Nay 
may mắn còn chút duyên lành dư lại từ kiếp trước nên gặp và được 
thiện hữu tri thức dạy dỗ, dắt dìu, khiến hiểu được đôi chút đạo lý, 
thấy biết sự lỗi lầm. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng những điều 
xấu mình làm từ trước thì hôm qua kể như là ngày cuối. Cũng kể từ 
hôm nay chúng ta bắt đầu một cuộc đời mới. Nếu như mình không 
siêng năng sám hối nghiệp tội do mình tạo ra sẽ tiếp tục khiến mình 
mãi đọa lạc thêm mãi mà thôi. Thế nên chúng ta phải phát tâm hổ 
thẹn ăn năn, đem ba nghiệp thân khẩu ý ra mà chí thành sám hối. Sám 
hối là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó 
mà nội tâm chúng ta luôn được gội rữa. Sám hối không có nghĩa là dàn 
xếp với chính mình, không phải là có một thái độ lãnh đạm hay mập 
mờ, mà là đánh bóng Phật tánh của mình bằng cách loại bỏ dần những 
ảo tưởng và ô nhiễm ra khỏi tâm mình. Sự thực hành sám hối chính là 
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hạnh Bồ Tát, qua đó không những người ta đánh bóng Phật tánh của 
mình mà còn phục vụ tha nhân nữa. Sám hối là điều tiên quyết không 
thể thiếu được trong đời sống tôn giáo. Hy vọng là mọi người sẽ không 
ngừng liên tục thực hành sám hối trong cuộc sống hằng ngày của mình. 
Chính vì vậy mà Đức Phật dạy trong Kinh Pháp Hoa: “Trong tương lai, 
nếu có ai thực hành (tu tập) pháp sám hối thì hãy nên biết rằng người 
ấy đã mặc áo của hổ thẹn, được chư Phật che chở và giúp đỡ, chẳng 
bao lâu người ấy sẽ đạt được trí tuệ tối thượng.” 

Sám hối vì “như thị đẳng tội, vô lượng vô biên.” Nghĩa là sám hối 
vì những tội như vậy không bờ bến, không hạn lượng. Không những tội 
mình không thể kể hết được mà nó còn nhiều không biên tế. Nếu như 
đã biết tội nghiệp của mình sâu dầy như vậy thì mình nên đối trước 
Phật tiền mà sám hối. Trong sám hối, sự thành tâm là tối yếu. Khi sám 
hối phải thành tâm mà sám hối, ví bằng gian dối thì dù có trải qua trăm 
ngàn vạn ức, hằng hà sa số kiếp cũng không thể nào làm cho tội 
nghiệp tiêu trừ được. Cổ đức có dạy một bài sám hối như sau: 

Mọi thứ ác nghiệp trong quá khứ 
Đều do vô thỉ tham, sân, sĩ 

Nơi thân, khẩu, ý mà sanh ra, 
Con nay thảy đều xin sám hối. 

Bài sám văn nầy chẳng những có thể làm mình sám hối được tội 
chướng, mà nó còn cho mình thấy nguyên nhân của việc tạo tội. Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bất luận là tội do thân tạo ra như là 
sát sanh, trộm cắp, tà dâm; hoặc do nơi miệng tạo ra như nói láo, nói 
lời độc ác, nói lời thêu dệt, nói lưỡi hai chiều; hoặc là tội phát sinh từ 
nơi ý như tham, sân, si, vân vân, mình phải khẩn thiết sám hối. Nếu 
không thì mình sẽ ngày càng sa lây trong biển nghiệp chướng nặng nề. 

Cảm giác tội lỗi thường hiện diện mỗi khi chúng ta nói hay làm 
điều gì bất thiện và gây nên đau khổ cho người khác, mặc dầu họ 
không biết. Người Phật tử không nên mang thứ mặc cảm này, mà nên 
thay vào đó bằng sự hối cải sáng suốt. Người Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng lời nói và việc làm bất thiện sẽ mang lại hậu quả xấu 
nên mỗi khi làm việc gì không phải chúng ta nên thành thật chấp nhận 
và sửa sai. Ngoại đạo tin rằng có cái gọi là “Đấng cứu chuộc” trên thế 
gian này, nhưng đạo Phật không nhấn mạnh đến sự chuộc lỗi. Theo 
đạo Phật, mỗi người phải tự tu để cứu lấy chính mình. Chúng ta có thể 
giúp đổ người khác bằng tư tưởng, lời nói hay việc làm, nhưng chúng ta 
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không thể nhận lãnh hậu quả thế cho những nghiệp dữ mà người ấy đã 
gây tạo. Tuy nhiên, Phật giáo nhấn mạnh đến lòng bi mẫn của các vị 
Bồ Tát nhằm giúp chúng sanh nhẹ bớt khổ đau phiền não. Theo Phật 
giáo, hối hận có nghĩa là cảm thấy tiếc cho những hành động trong quá 
khứ. Hối hận cho những việc làm bất thiện hay không có đạo đức trong 
quá khứ là hối hận tích cực; tuy nhiên nếu hối tiếc cho những việc làm 
tốt trong quá khứ là hối hận tiêu cực. Theo Phật giáo, Phật tử chân 
thuần nên luôn luôn sám hối nghiệp chướng là vì từ vô thỉ tham, sân, sĩ 
đã khiến thân khẩu ý tạp gây vô biên ác nghiệp. Cũng do ba thứ độc 
nầy làm chủ nên thân thể mình mới phạm vào những tội như sát sanh, 
trộm cắp, tà dâm. Nơi miệng thì sản sanh ra những tội vọng ngữ, nói 
lời thêu dệt, ác độc, nói lưỡi hai chiều. Nay đem trọn cả ba nghiệp 
thanh tịnh thân, khẩu và ý thành tâm sám hối trước mười phương tam 
thế các Đức Như Lai. Sám Hối Nghiệp Chướng còn là hạnh nguyện 
thứ tư trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Bên cạnh đó, nghi thức phát 
lồ sám hối tội lỗi là nghi thức tu tập thường xuyên trong các khóa lễ 
của chư Tăng Ni. 

Người tu Phật đừng nên buông lung tạo tội lỗi, mà ngược lại cần 
phải làm nhiều việc công đức. Làm được như vậy mới mong bù đắp 
được phần nào tội lỗi mà mình đã gây tạo từ trước. Tuy nhiên, nếu 
phạm lỗi chúng ta cần phải phát lỗ sám hối, vì tội lỗi dầu lớn tây trời, 
nếu biết sám hối, tội thời tiêu tan. Phật tử chân thuần phải sám hối như 
thế nào? Chúng ta phải ở trước tứ chúng kể ra tất cả tội lỗi mà mình đã 
phạm phải, phải nói rõ mọi chi tiết của các tội và phát nguyện rằng từ 
nay về sau tuyệt đối sẽ không tái phạm. Như vậy chư Phật và chư Bồ 
Tát sẽ hộ trì cho chúng ta tu tập trừ sạch nghiệp tội. Vì những tội lỗi 
trước kia của chúng ta đều là “Vô tâm sở phạm,” tức là do vô ý mà 
phạm. Nếu mình đã phát lồ sám hối mà vẫn còn tiếp tục tái phạm, tức 
là đã biết rõ mà vẫn cố ý vi phạm, thì gọi là minh tri cố phạm, thì dầu 
cho có sám hối đi nữa cũng không có tác dụng, bởi vì nó thuộc loại 
định nghiệp, tương lai tất nhiên chúng ta phải chịu quả báo. Phật tử 
chân thuần đừng nên có tư tưởng tạo tội rồi sám hối là hết, là kể như 
vô tội. Rồi từ đó cứ gây nghiệp tạo tội, gây xong rồi lại sám hối, sám 
hối rồi lại gây. Nếu như vậy thì tội của chúng ta sẽ chất chồng cao lên 
như hòn núi Tu Di, kết quả tất nhiên là con đường địa ngục không thể 
tránh khỏi. Có người tin nơi “Thủ tướng sám hối”, tức là phép sám hối 
cầu sự có mặt của Phật để được tận trừ tội lỗi. Định tâm tin chắc rằng 
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Phật xoa đầu và xả tội cho mình. Tuy nhiên, hành giả nên tu tập thiển 
và quán tưởng lẽ vô sanh, dứt các phiển não, tránh được những tư 
tưởng sai trái cũng như ảo tưởng và màn vô minh che lấp Trung đạo. 
Đức Phật dạy: “Thân là nguồn gốc của tất cả nỗi khổ, là nguyên 
nhân của mọi hình phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” Chúng sanh 
vì ngu muội nên chỉ biết có thân mình chớ chẳng cần biết đến thân 
người khác. Chỉ biết nỗi khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến nỗi khổ của 
người. Chỉ biết mình cầu được yên vui, mà không biết rằng người khác 
cũng mong được yên vui. Hơn nữa, cũng vì vô minh mà ta khởi tâm bỉ 
thử, từ đó mà sanh ra ý tưởng thân sơ, dần dần kết thành thù oán lẫn 
nhau, gây nghiệp oan trái tiếp nối đời đời kiếp kiếp. Thân nghiệp có 
ba lỗi lớn là sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Muốn sám hối nơi thân, 
phải đem thân lễ kính Tam Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân nầy vô thường, 
nhiều bệnh hoạn khổ đau, và hằng luôn thay đổi, chuyển biến, rốt lại 
chúng ta chẳng thể nào chủ trì hay chỉ huy được thân nầy. Vì thế chúng 
ta chớ nên quá lệ thuộc vào thân và đừng nên vì thân nầy mà tạo ra 
các điều ác nghiệp. Cũng theo Đức Phật, miệng là cửa ngỏ của tất cả 
mọi oán họa. Quả báo của khẩu nghiệp nặng nể vào bậc nhất. Khẩu 
nghiệp có bốn thứ là nói dối, nói lời mạ ly, nói lời thêu dệt, và nói lưỡi 
hai chiều. Do nơi bốn cái nghiệp ác khẩu nầy mà chúng sanh gây tạo 
ra vô lượng vô biên tội lỗi, hoặc nói lời bay bướm, ngọt ngào, giả dối, 
lừa gạt, ngôn hành trái nhau. Một khi ác tâm đã sanh khởi thì không 
nói chi đến người khác, mà ngay cả cha mẹ, sư trưởng, chúng ta cũng 
không chừa, không một điều nào mà ta không phỉ báng, chúng ta 
không từ một lời nói độc ác, trù rủa nào, hoặc nói lời ly tán khiến cho 
cốt nhục chia ha, không nói có, có nói không, nói bừa bãi vô trách 
nhiệm. Phật tử chơn thuần phải luôn sám hối khẩu nghiệp, phải dùng 
cái miệng tội lỗi ngày xưa mà phát ra những lời ca tụng, tán thán công 
đức của chư Phật, tuyên nói những điều lành, khuyên bảo kẻ khác tu 
hành, ngồi thiển, niệm Phật hay tụng kinh. Sau đó, thể trọn đời không 
dùng miệng lưỡi đó nói ra những lời thô tục, hổn láo. Đối trước Tam 
Bảo phải thành kính bày tỏ tội lỗi chẳng dám che dấu. Cũng cùng cái 
miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa đã từng gây tạo ra biết bao ác khẩu nghiệp, 
thì ngày nay tạo dựng được vô lượng công đức và phước lành. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, 
thân, sở đĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nây cũng ví 
như mệnh lệnh của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai 
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ham nghe âm thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, 
lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả 
tội nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý 
thức mà phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu 
vô lượng thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn 
tròng con mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì 
hơn ý.” Nay muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba 
nghiệp tham sân si của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp 
tội, là màng vô minh che mất trí huệ, là phiển não bao phủ chơn tâm. 
Thật là đáng sợ. Phật tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn 
năn, thể không tái phạm. Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp 
ngã quá nặng nên bị vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra 
vô lượng nghiệp nhân, thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối 
với cha mẹ, Tam Bảo, vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác 
ngộ, ắt phải sanh lòng hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân 
khẩu ý ấy mà chí thành sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc 
Nhất sanh Bổ xứ thành Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ 
sám, cầu cho mau dứt vô minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân 
thuần nên phát nguyện sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng 
long ngôi Tam Bảo, độ khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp 
đền bốn trọng ân Tam Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh. Thân 
nghiệp tỏ bày tội lỗi, nguyện không sát sanh, không trộm cắp, không tà 
dâm, và phát lồ cầu được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà hành thiện 
nghiệp như bố thí cúng dường, vân vân. Khẩu nghiệp tỏ bày tội lỗi, 
nguyện không nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không 
nói lời vô tích sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, 
không nói lưỡi hai chiều, và phát lỗ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng 
khẩu ấy mà niệm Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. Ý 
nghiệp phải thành khẩn ăn năn, nguyện không ganh ghét, không xấu 
ác, không bất tín, không tham, không sân, không si mê, thể không tái 
phạm. Khi sám hối chúng ta phát nguyện: 
“Con xin sám hối tất cả những hành vi bất thiện của con. 

Mười hành vi bất thiện và năm trọng nghiệp. 

Đã phạm từ vô thủy đến nay. 

Bởi tâm thức bị vô minh lấn áp.” 
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Chúng ta cố gắng sám hối tất cả những hành động bất thiện đã 
phạm từ vô thủy. Chúng ta đã mang không biết bao nhiêu là thân xác 
mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo quan điểm Phật giáo, chết không 
phải là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh khác. Tâm thức 
chỉ di chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu của một tiến 
trình như thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy nhiên, sự hiện hữu 
của chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không vô hạn một cách tự 
nhiên. Có thể thực hiện để chấm dứt nó. Cách duy nhất để làm được 
việc này là thực chứng sự vô ngã. Giống như một hạt giống không có 
sự bắt đầu nhưng bản chất của nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta 
đốt hạt giống ấy là chúng ta có thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. 
Đó là sự chấm dứt. Rất khó cho chúng ta nhớ lại tất cả những hành vi 
bất thiện mà chúng ta đã làm trong tất cả những kiếp quá khứ, nhưng 
chúng ta có thể nghĩ đến những hành vi bất thiện mà chúng ta đã phạm 
từ lúc mà chúng ta có thể nhớ được. Khi sám hối, Phật tử thuần thành 
nên luôn nghĩ về những hành vi bất thiện đã phạm trong vô số kiếp 
quá khứ, càng xa càng tốt ngay cả không nhận ra chúng được. Sám hối 
không phải là chuyện giản dị để tường thuật những hành vi bất thiện 
mà không có ý nghĩ nghiêm túc về sự ăn năn. Cách thiện xảo để sám 
hối là sám hối với một cảm giác hối hận chân thật. Do đó, nhớ lại 
những hành vi bất thiện đã phạm trở nên cần thiết và nhờ đó chúng ta 
có thể nhớ và cảm thấy hối lỗi về chúng. Điều này sẽ dẫn đường cho 
chúng ta chuộc lỗi những tội ác của chính mình. Bản chất tự nhiên sẵn 
có của tâm chúng ta là ánh sáng trong suốt. Nó chính là sự nhân cách 
hóa của sự hoàn hảo. Nhưng bản chất trong suốt ấy tạm thời bị che 
đậy. Nó bị bẩn nhơ; bị che mờ bởi chính những cảm xúc tiêu cực của 
chúng ta. Đó là tại sao chúng ta nói trong khi sám hối rằng bởi vì tâm 
con bị vô minh lấn áp, từ vô thủy con đã phạm những hành vi bất thiện. 
Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc sống hiện tại, chúng ta liên tục 
hoạt động với những hành động bất thiện. Chúng ta không có tự do để 
tránh những cảm xúc tiêu cực. Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng ta 
là tên tù của chính chúng ta. Thí dụ như khi giận dữ khởi lên trong 
chúng ta, chúng ta trở thành hoàn toàn chịu sự kiểm soát của cảm xúc 
tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy nghĩ và hành xử những điều mà 
chúng ta không muốn làm. Nếu chúng ta chịu lùi lại một bước và thử 
nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã 
làm gì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ thấy quyền lực của sự giận dữ 
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nó phá hủy chúng ta và những người chung quanh. Chúng ta có thể tự 
hỏi không biết chúng ta có thể chuộc lỗi một hành vi bất thiện như là 
một trong năm trọng nghiệp hay không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ 
hành vi bất thiện nào đều có thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của 
những điều bất thiện. Nếu chúng ta không quên lãng chúng, và chúng 
chưa được chín mùi, là chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những 
hành vi không đạo đức thì bản chất là bất thiện nhưng chúng có một 
đặc tính là có thể được thanh tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể 
tránh khỏi những hậu quả của hành động tiêu cực đã phạm. Họ là 
những người không tin vào luật nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của 
bất cứ hành động nào, dù thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi 
chính người đó. Nói cách khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho 
những hành động của chính mình. 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 3, Đức Phật dạy: “Người 
có lầm lỗi mà không tự sám hối để mau chấm dứt tâm tạo tội ác, thì tội 
lỗi sẽ chồng chất vào thân như nước chảy về biển, dần dân trở nên sâu 
rộng. Nếu người có tội mà tự nhận biết tội, bổ ác làm lành thì tội lỗi tự 
diệt, như bệnh được đổ mồ hôi dần dần sẽ khỏi.” Trong Kinh Pháp 
Hoa, Đức Phật dạy về sự sám hối của ba hạng người như sau: Giả như 
một Thanh Văn phá bỏ tam quy, ngũ giới, tám giới, các giới của Tỳ 
Kheo, các giới của Sa di, Sa di Ni, Thức xoa ma na và các uy nghĩ; và 
giả như do người ấy ngu si, do tâm xấu ác hay tà vạy mà phạm các giới 
và uy nghi. Nếu người ấy muốn diệt trừ khiến không còn các lầm lỗi 
để trở lại thành một Tỳ kheo đầy đủ các pháp của hàng Sa môn thì 
người ấy phải chăm chỉ đọc các kinh Phương Đẳng, tư duy về pháp 
“Không” thâm sâu của đệ nhất nghĩa, khiến cái trí tuệ “Không” tương 
ứng với tâm của mình. Nên biết rằng trong mỗi một niệm, mọi ô nhiễm 
của tội lỗi của người ấy sẽ vĩnh viễn chấm dứt, không còn chút tàn dư. 
Đấy gọi là người đầy đủ các pháp và giới của hàng Sa môn và đầy đủ 
các uy nghi. Người như thế sẽ xứng đáng được hết thảy trời và người 
cúng dường. Giả như có Ưu Bà Tắc vi phạm các oai nghi và làm các 
việc xấu. Làm các việc xấu tức là bảo rằng Phật pháp là sai lầm, là 
xấu; bàn luận những việc xấu của tứ chúng; phạm tội trộm cắp, tà dâm 
mà không biết hổ thẹn. Nếu người ấy muốn sám hối và đoạn trừ các 
tội lỗi thì phải chuyên đọc tụng các kinh Phương Đẳng và tư duy về đệ 
nhất nghĩa. Giả như có một vị vua, đại thần, Bà la môn, trưởng giả hay 
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viên quan mải mê tham cầu các dục lạc, phạm năm nghịch tội, phỉ 
báng các kinh Phương Đẳng, làm đủ mười điều ác. Quả báo của những 
điều ác lớn lao này sẽ khiến họ bị đọa lạc vào các đường ác nhanh hơn 
mưa bão. Chắc chắn họ sẽ rơi vào địa ngục A tỳ. Nếu họ muốn diệt trừ 
các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng hổ thẹn và cải hối các tội 
lỗi. Nếu họ muốn diệt trừ các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng 
hổ thẹn và cải hối các tội lỗi. Họ phải chánh tâm, không phỉ báng Tam 
Bảo, không gây chướng ngại cho hàng xuất gia, không làm ác đối với 
người thực hành phạm hạnh. Họ phải ủng hộ cúng dường người trì giữ 
Đại thừa, họ phải nhớ niệm đến cái “Không” của ý nghĩa đệ nhất của 
kinh pháp thâm sâu. Họ phải hiếu dưỡng cha mẹ, cung kính các bậc 
thầy và các vị trưởng thượng. Họ phải trị nước theo chánh pháp và 
không ép uổng nhân dân một cách bất công. Họ phải ra lệnh khắp 
nước nên giữ sáu ngày trai giới và không được sát sanh. Họ phải tin 
vào nhơn quả một cách sâu đậm, tin vào con đường của cái thực tánh 
duy nhất và biết rằng Đức Phật bất diệt. 


LIL Các Loại Sám Hỗối: 

Người tu Phật đừng nên buông lung tạo tội lỗi, mà ngược lại cần 
phải làm nhiều việc công đức. Làm được như vậy mới mong bù đắp 
được phần nào tội lỗi mà mình đã gây tạo từ trước. Tuy nhiên, nếu 
phạm lỗi chúng ta cần phải phát lỗ sám hối, vì tội lỗi dầu lớn tầy trời, 
nếu biết sám hối, tội thời tiêu tan. Có hai loại sám hối: Thứ nhất là vô 
tâm sở phạm sám hối. Phật tử chân thuần phải sám hối như thế nào? 
Chúng ta phải ở trước tứ chúng kể ra tất cả tội lỗi mà mình đã phạm 
phải, phải nói rõ mọi chỉ tiết của các tội và phát nguyện rằng từ nay về 
sau tuyệt đối sẽ không tái phạm. Như vậy chư Phật và chư Bồ Tát sẽ 
hộ trì cho chúng ta tu tập trừ sạch nghiệp tội. Vì những tội lỗi trước kia 
của chúng ta đều là “Vô tâm sở phạm,” tức là do vô ý mà phạm. Thứ 
nhì là minh tri cố phạm. Nếu mình đã phát lỗ sám hối mà vẫn còn tiếp 
tục tái phạm, tức là đã biết rõ mà vẫn cố ý vi phạm, thì gọi là minh tri 
cố phạm, thì dầu cho có sám hối đi nữa cũng không có tác dụng, bởi vì 
nó thuộc loại định nghiệp, tương lai tất nhiên chúng ta phải chịu quả 
báo. Phật tử chân thuần đừng nên có tư tưởng tạo tội rồi sám hối là 
hết, là kể như vô tội. Rồi từ đó cứ gây nghiệp tạo tội, gây xong rồi lại 
sám hối, sám hối rồi lại gây. Nếu như vậy thì tội của chúng ta sẽ chất 
chồng cao lên như hòn núi Tu Di, kết quả tất nhiên là con đường địa 
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ngục không thể tránh khỏi. Lại có ba loại sám hối: Thứ nhất là vô sinh 
sám hối (Vô Sanh Hối). Thiền quán tưởng lẽ vô sanh, dứt các phiển 
não, tránh được những tư tưởng sai trái cũng như ảo tưởng và màn vô 
minh che lấp Trung đạo. Thứ nhì là thủ tướng sám hối: Thủ Tướng 
Sám là phép sám hối cầu sự có mặt của Phật để được tận trừ tội lỗi. 
Định tâm tin chắc rằng Phật xoa đầu và xả tội cho mình. Thứ ba là tác 
pháp sám. Theo tông Thiên Thai, có năm loại sám hối (Ngũ Hối Thiên 
Thai): Thứ nhất là Sám Hối, nghĩa là phát lỗ sám hối tội lỗi đã qua để 
ngăn ngừa tái phạm. Thứ nhì là Khuyến Thỉnh, có nghĩa là khuyến 
thỉnh thập phương chư Phật chuyển pháp luân. Thứ ba là Tùy Hỷ, có 
nghĩa là tùy hỷ thiện tác hay đối với mọi thiện căn đều hoan hỷ tán 
thán. Thứ tư là Hồi Hướng, có nghĩa là hồi hướng công đức hay đem 
tất cả thiện căn sở tu hướng vào chúng sanh và Phật đạo. Thứ năm là 
Phát Nguyện, có nghĩa là thệ nguyện thành Phật bằng cách làm tất cả 
các hạnh lành, tránh tất cả các việc ác, thanh tịnh tâm ý và hồi hướng 
công đức hay phát nguyện tu trì tứ hoằng thệ nguyện. 7heo Chân Ngôn 
tông, có năm loại sám hối hay năm pháp sám hối của tông Chân ngôn: 
qui mệnh, lễ kỉnh chư Phật, Quảng tu cúng dường, xưng tán Như Lai, 
và sám hối nghiệp chướng. Lại có bảy loại tâm sám hối (Thất Chẳng 
Tâm Sám Hối): Thứ nhất là cảm thấy xấu hổ vì chưa thoát được luân 
hồi sanh tử. Thứ nhì là cảm thấy sợ hãi trước những khổ đau của địa 
ngục. Thứ nhì là cảm thấy sợ hãi trước những khổ đau của địa ngục. 
Thứ ba là tránh xa thế giới ác độc. Thứ tư là mong cầu xuất gia giác 
ngộ. Thứ năm là tình thương không phân biệt. Thứ sáu là cảm vì ân 
đức của Phật. Thứ bẩy là thiển quán để thấy rõ bản chất không thật 
của tội lỗi; tội lỗi khởi lên từ sự tà vạy và không có thực hữu. 


IV. Sự Sám Hối Của Ba Hạng Người: 

Trong Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy về sự sám hối của ba hạng 
người. Thứ nhất là sự sám hối của hàng Thanh Văn: Giả như một 
Thanh Văn phá bỏ tam quy, ngũ giới, tám giới, các giới của Tỳ Kheo, 
các giới của Sa di, Sa di Ni, Thức xoa ma na và các uy nghỉ; và giả như 
do người ấy ngu sĩ, do tâm xấu ác hay tà vạy mà phạm các giới và uy 
nghi. Nếu người ấy muốn diệt trừ khiến không còn các lầm lỗi để trở 
lại thành một Tỳ kheo đầy đủ các pháp của hàng Sa môn thì người ấy 
phải chăm chỉ đọc các kinh Phương Đẳng, tư duy về pháp “Không” 
thâm sâu của đệ nhất nghĩa, khiến cái trí tuệ “Không” tương ứng với 
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tâm của mình. Nên biết rằng trong mỗi một niệm, mọi ô nhiễm của tội 
lỗi của người ấy sẽ vĩnh viễn chấm dứt, không còn chút tàn dư. Đấy 
gọi là người đầy đủ các pháp và giới của hàng Sa môn và đầy đủ các 
uy nghi. Người như thế sẽ xứng đáng được hết thảy trời và người cúng 
dường. 

Thứ nhì là sự sám hối của Ưu Bà Tắc: Giả như có Ưu Bà Tắc vi 
phạm các oai nghi và làm các việc xấu. Làm các việc xấu tức là bảo 
rằng Phật pháp là sai lầm, là xấu; bàn luận những việc xấu của tứ 
chúng; phạm tội trộm cắp, tà dâm mà không biết hổ thẹn. Nếu người 
ấy muốn sám hối và đoạn trừ các tội lỗi thì phải chuyên đọc tụng các 
kinh Phương Đẳng và tư duy về đệ nhất nghĩa. 

Thứ ba là sự sám hối của hàng vua chúa, quan quyên, và những 
công dân khác: Giả như có một vị vua, đại thần, Bà la môn, trưởng giả 
hay viên quan mải mê tham cầu các dục lạc, phạm năm nghịch tội, phỉ 
báng các kinh Phương Đẳng, làm đủ mười điều ác. Quả báo của những 
điều ác lớn lao này sẽ khiến họ bị đọa lạc vào các đường ác nhanh hơn 
mưa bão. Chắc chắn họ sẽ rơi vào địa ngục A tỳ. Nếu họ muốn diệt trừ 
các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng hổ thẹn và cải hối các tội 
lỗi. Có năm pháp sám hối cho những bậc này. Phép sám hối thứ nhất. 
Nếu họ muốn diệt trừ các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng hổ 
thẹn và cải hối các tội lỗi. Họ phải chánh tâm, không phỉ báng Tam 
Bảo, không gây chướng ngại cho hàng xuất gia, không làm ác đối với 
người thực hành phạm hạnh. Họ phải ủng hộ cúng dường người trì giữ 
Đại thừa, họ phải nhớ niệm đến cái “Không” của ý nghĩa đệ nhất của 
kinh pháp thâm sâu. Pháp sám hối thứ hai. Họ phải hiếu dưỡng cha 
mẹ, cung kính các bậc thầy và các vị trưởng thượng. Pháp sám hối thứ 
ba. Họ phải trị nước theo chánh pháp và không ép uổng nhân dân một 
cách bất công. Pháp sám hối thứ tư. Họ phải ra lệnh khắp nước nên giữ 
sáu ngày trai giới và không được sát sanh. Pháp sám hối thứ năm. Họ 
phải tin vào nhơn quả một cách sâu đậm, tin vào con đường của cái 
thực tánh duy nhất và biết rằng Đức Phật bất diệt. 


V. Sám Hối Tam Nghiệp: 

Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp ngã quá nặng nên bị 
vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra vô lượng nghiệp nhân, 
thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, 
vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng 
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hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành 
sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc Nhất sanh Bổ xứ thành 
Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ sám, cầu cho mau dứt vô 
minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân thuần nên phát nguyện 
sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng long ngôi Tam Bảo, độ 
khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp đền bốn trọng ân Tam 
Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh. 

Thứ nhất là Sám hối thân nghiệp: Thân nghiệp tổ bày tội lỗi, 
nguyện không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, và phát lỗ cầu 
được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà hành thiện nghiệp như bố thí cúng 
dường, vân vân. Đức Phật dạy: “Thân là nguôn gốc của tất cả nỗi khổ, 
là nguyên nhân của mọi hình phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” 
Chúng sanh vì ngu muội nên chỉ biết có thân mình chớ chẳng cần biết 
đến thân người khác. Chỉ biết nỗi khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến 
nỗi khổ của người. Chỉ biết mình cầu được yên vui, mà không biết 
rằng người khác cũng mong được yên vui. Hơn nữa, cũng vì vô minh 
mà ta khởi tâm bỉ thử, từ đó mà sanh ra ý tưởng thân sơ, dần dần kết 
thành thù oán lẫn nhau, gây nghiệp oan trái tiếp nối đời đời kiếp kiếp. 
Thân nghiệp có ba lỗi lớn là sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Muốn sám 
hối nơi thân, phải đem thân lễ kính Tam Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân 
nầy vô thường, nhiều bệnh hoạn khổ đau, và hằng luôn thay đổi, 
chuyển biến, rốt lại chúng ta chẳng thể nào chủ trì hay chỉ huy được 
thân nầy. Vì thế chúng ta chớ nên quá lệ thuộc vào thân và đừng nên 
vì thân nầy mà tạo ra các điều ác nghiệp. 

Thứ nhì là Sám hối Khẩu nghiệp: Khẩu nghiệp tô bày tội lỗi, 
nguyện không nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không 
nói lời vô tích sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, 
không nói lưỡi hai chiều, và phát lỗ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng 
khẩu ấy mà niệm Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. Đức 
Phật dạy: “Miệng là cửa ngỏ của tất cả mọi oán họa.” Quả báo của 
khẩu nghiệp nặng nề vào bậc nhất. Khẩu nghiệp có bốn thứ là nói dối, 
nói lời mạ ly, nói lời thêu dệt, và nói lưỡi hai chiều. Do nơi bốn cái 
nghiệp ác khẩu nầy mà chúng sanh gây tạo ra vô lượng vô biên tội lỗi, 
hoặc nói lời bay bướm, ngọt ngào, giả dối, lừa gạt, ngôn hành trái 
nhau. Một khi ác tâm đã sanh khởi thì không nói chi đến người khác, 
mà ngay cả cha mẹ, sư trưởng, chúng ta cũng không chừa, không một 
điều nào mà ta không phỉ báng, chúng ta không từ một lời nói độc ác, 
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trù rủa nào, hoặc nói lời ly tán khiến cho cốt nhục chia ha, không nói 
có, có nói không, nói bừa bãi vô trách nhiệm. Phật tử chơn thuần phải 
luôn sám hối khẩu nghiệp, phải dùng cái miệng tội lỗi ngày xưa mà 
phát ra những lời ca tụng, tán thán công đức của chư Phật, tuyên nói 
những điều lành, khuyên bảo kẻ khác tu hành, ngồi thiển, niệm Phật 
hay tụng kinh. Sau đó, thể trọn đời không dùng miệng lưỡi đó nói ra 
những lời thô tục, hổn láo. Đối trước Tam Bảo phải thành kính bày tỏ 
tội lỗi chẳng dám che dấu. Cũng cùng cái miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa 
đã từng gây tạo ra biết bao ác khẩu nghiệp, thì ngày nay tạo dựng được 
vô lượng công đức và phước lành. 

Thứ ba là Sám hối Ý nghiệp: Ý nghiệp phải thành khẩn ăn năn, 
nguyện không ganh ghét, không xấu ác, không bất tín, không tham, 
không sân, không si mê, thể không tái phạm. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở dĩ gây 
nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như mệnh lệnh 
của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm 
thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát 
ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả tội nghiệp 
gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà 
phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng 
thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng con 
mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” Nay 
muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham sân sĩ 
của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh 
che mất trí huệ, là phiển não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật 
tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không tái phạm. 


VI. Vô Tướng Sám Hối Theo Lục Tổ Huệ Năng: 

Khi Lục Tổ Huệ Năng thấy sĩ thứ bốn phương từ Quảng Châu, 
Thiểu Châu đua nhau đến trong núi nghe pháp, Tổ mới đăng tòa bảo 
chúng rằng: “Đến đây, các thiện tri thức! Tánh nầy phải từ trong tự 
tánh mà khởi, trong tất cả thời, mỗi niệm tự tịnh tâm kia, tự tu, tự hành, 
thấy pháp thân của mình, thấy tâm Phật của mình, tự độ, tự giới mới 
được, không nhờ đến đây. Đã từ xa đến, một hội ở đây đều cùng có 
duyên, nay có thể mỗi vị quỳ gối, trước tôi vì truyền cho Tự Tánh Ngũ 
Phần Pháp Thân Hương, kế đó là trao Vô Tướng Sám Hối. Chúng đều 
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quỳ gối, Tổ bảo: “Một là giới hương, tức là trong tâm mình không có 
quấy, không có ác, không tật đố, không tham sân, không cướp hại, gọi 
là giới hương. Hai là định hương, tức là thấy các cảnh tướng thiện ác 
mà tự tâm chẳng loạn gọi là định hương. Ba là huệ hương, tức là tâm 
mình không ngại, thường dùng trí huệ quán chiếu tự tánh, chẳng tạo 
các ác, tuy tu các hạnh lành mà tâm không chấp trước, kính bậc trên 
thương kẻ dưới, cứu giúp người cô bần, gọi là huệ hương. Bốn là giải 
thoát hương, tức là tự tâm mình không có chỗ phan duyên, chẳng nghĩ 
thiện, chẳng nghĩ ác, tự tại vô ngại gọi là giải thoát hương. Năm là giải 
thoát tri kiến hương, tức là tự tâm đã không có chỗ phan duyên thiện 
ác, không thể trầm, không trệ tịch, tức phải học rộng nghe nhiều, biết 
bản tâm mình, đạt được lý của chư Phật, hòa quang tiếp vật, không ngã 
không nhơn, thẳng đến Bồ Đề, chơn tánh không đổi, gọi là giải thoát 
tri kiến hương. Nầy thiện tri thức! Mỗi người đồng thời nói theo lời tôi: 
“Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện tại và niệm sau, mỗi niệm 
không bị ngu mê làm nhiễm, từ trước có những nghiệp ác, ngu mê, vân 
vân, các tội thảy đều sám hối, nguyện một lúc tiêu diệt, hằng không 
khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện nay và niệm sau, 
mỗi niệm không bị kiêu cuống làm nhiễm, từ trước có những nghiệp 
ác, kiêu cuống, vân vân, các tội thấy đều sám hối, nguyện một thời 
tiêu diệt, hằng không khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm 
hiện nay và niệm sau, mỗi niệm không bị tật đố làm nhiễm, từ trước 
đó có những nghiệp ác, tật đố, vân vân, các tội thảy đều sám hối, 
nguyện một lúc tiêu diệt, hằng không khởi lại. 

Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Nay tôi vì các ông mà 
trao 'Vô Tướng Sám Hối' để diệt tội trong ba đời, khiến được ba 
nghiệp thanh tịnh. Nầy thiện tri thức! Mỗi người đồng thời nói theo lời 
tôi: “Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện tại và niệm sau, mỗi 
niệm không bị ngu mê làm nhiễm, từ trước có những nghiệp ác, ngu 
mê, vân vân, các tội thẩy đều sám hối, nguyện một lúc tiêu diệt, hằng 
không khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện nay và niệm 
sau, mỗi niệm không bị kiêu cuống làm nhiễm, từ trước có những 
nghiệp ác, kiêu cuống, vân vân, các tội thảy đều sám hối, nguyện một 
thời tiêu diệt, hằng không khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, 
niệm hiện nay và niệm sau, mỗi niệm không bị tật đố làm nhiễm, từ 
trước đó có những nghiệp ác, tật đố, vân vân, các tội thảy đều sám hối, 
nguyện một lúc tiêu diệt, hằng không khởi lại. Nây thiện tri thức! Về 
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trước là “Vô Tướng Sám Hối.` Thế nào gọi là sám? Thế nào gọi là 
hối? Sám là sám những lỗi về trước, từ trước có những nghiệp ác ngu 
mê, kiêu cuống, tật đố, vân vân, các tội thảy đều sám hết, hằng không 
khởi lại, gọi đó là sám. Hối là hối những lỗi về sau, từ nay về sau có 
những nghiệp ác ngu mê, kiêu cuống, tật đố, vân vân, các tội nay đã 
giác ngộ, thảy đều hằng đoạn, lại không tạo lại, ấy gọi là hối, nên gọi 
là sám hối. Người phàm phu ngu mê, chỉ biết sám lỗi trước, chẳng biết 
hối lỗi sau, do vì không hối nên tội trước chẳng diệt, lỗi sau lại sanh. 
Tội trước đã chẳng diệt, lỗi sau lại sanh, sao gọi là sám hối được. 


Buddhists Should Always Practfice Repentance 0ƒ Past 
Errors & Turning Away From the Future Errors 


Repentance means repenting of past errors, feeling a great sense of 
shame and remorse for the transgressions we made In the past (repent 
misdeeds and mental hindrances or karmic obstacles). Reform means 
turning away from the future errors, resolving to Improve oneslef and 
never making those mistakes again. Patience or forebearance of 
repenfance or regret for error. From Infinite reincarnations In the past 
to the present, we have existed In this cycle of rebirths. Because of 
1pnorance and greediness for desires of talent, beauty, fame, food, 
sleep, wealth, and power, etc. which have masked and covered our true 
nafure, causing us to to lose our ways and end up committing endless 
karmIc transgressions. Moreover, because of our egotistical nature, we 
only hold to the concept of self and what belong to us, we are only 
concerned with benefiting ourselves but have absolutely no regards on 
how our actlons may affect others. Thus, in this way, whether 
unintentionally or Iintentionally, we often bring pains and sufferings to 
counfless sentent beings, commiting ininte and endless 
unwholesome karma, consequently, creating countless enemies. Even 
the most precious Triple Jewels, we still make false accusations and 
slander. All such karmic transgressions are counfless. Now we are 
fortunate enouph, having a few good karma leftover from former lives, 
to be able to meet a good knowing advisor to guide and lead us, øg1ving 
us the opportunity to understand the philosophy of Buddhism, begin to 
see clearly our former mistakes and offenses. Therefore, If 1s necessary 
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to feel ashame, be remorseful, and bring forth the three karmas of 
body, speech and mind to repent sincerely. Repentance 1s one of the 
most enfrances to the great enliphtenment; for with it, the mind within 
Is always stilled. Buddhists should not commit offenses. On the 
confrary, we should create more merit and virtue to offset the offenses 
that we committed before. However, 1ƒ we commit offenses, we should 
repent, for once repented, great offenses will be eradicated. What 
should devout Buddhists repent? We should tell all of our offenses In 
front of the fourfold assembly and vow not to repeat those offenses 
again. To be able to do this, Buddhas and Bodhisattvas wIll support and 
help us eradicate our karmas, for our offenses from before were all 
committed unintentionally. If we already vowed to repent and we still 
deliberately commit the same offense again, repentance will not help. 
Our act wIll become fixed karma and In the future we will definitely 
receive the retribution. Devout Buddhists should not think that 1Ý we 
create offenses, we can simply repent to eradicate these offenses, and 
so keep on creating more offenses while continuously vowing to 
repent. In the future, the offenses accumulated will be as high as 
Mount Meru. This way, there 1s no way we can avoid falling Into hells. 


L An Overview 0ƒ Repenfancc: 

Generally speaking, repentance means repenfing or regretfting of 
past errors, to feel ashame, be remorseful, and bring forth the three 
karmas of body, speech and mind to repent sincerely. Repentance 1s 
one of the most enfrances to the great enliphtenment; for with 1t, the 
mind within 1s always stilled. Repent misdeeds and menfal hindrances 
I1s the fourth of the ten conducts and vows of Universal Worthy 
Bodhisattva. Repent misdeeds and mental hindrances means from 
beginningless kalpas In the past, we have created all measureless and 
boundless evil karma with our body, mouth and mind because of greed, 
hatred and ignorance; now we bow before all Buddhas of ten directions 
that we completely purify these three karmas. From Infinite eons, 
because we have been drowning deeply in the concept of “Self,” 
Ipnorance has ruled and governed us. Thus, our body, speech, and mind 
have created infinite karmas and even great transgressions, such as 
being ungrateful and disloyal to our fathers, mothers, the Triple Jewels, 
etc, were not spared. Now that we are awakened, It is necessary to feel 
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ashamed and be remorseful by using the same three karmas of body, 
speech, and mind to repent sincerely. Practitioners should always 
remember that in the endless cycle of Birth and Death, all sentient 
beIngs are at one time or another related to one another. However, 
because of delusion and attachment to self, we have, for counftless 
eons, harmed other sentient beings and created an Immense amount of 
evil karma. The Buddhas and the sages appear In this world out of 
compassion, to teach and liberate sentient beings, of whom we are a 
part. Even so, we engender a mind of ingratitude and desftructiveness 
toward the Triple Jewel (Buddha, Dharma, Sangha). Now that we know 
this, we should feel remorse and repent the three evil karmas. Even the 
Mattreya Bodhisatva, who has attained non-retrogression, still 
practices repentance six times a day, in order to achive Buddhahood 
swiftly. We should use our bodies to pay respect to the Triple Jewel, 
our mouth to confess our transgression and seek expiation, and our 
minds to repent sincerely and undertake not to repeat them. Once we 
have repented, we should put a complete stop to our evil mind and 
conduct, to the point where mind and obJects are empty. Only then will 
there be true repentance. We should also vow to foster the Triple 
Jewel, rescue and liberate all sentient beings, atone for our past 
transgressions, and repay the “for great debts,” which are the debt to 
the triple Jewel, the debt to our parenfs and teachers, the debt to our 
spiritual friends, and finally the debt we owe to all sentient beings. 
Through this repentant mind, our past transgressions wIll disappear, our 
virtues wIll increase with time, leading us to the stage of perfect merit 
and wisdom. 


HI. The Mleanings oƒ Ñepenfance: 

Repentance means repenting of past errors, feeling a øreat sense of 
shame and remorse for the transgressions we made In the past (repent 
misdeeds and mental hindrances or karmic obstacles). Reform means 
turning away from the future errors, resolving to Improve oneslef and 
never making those mistakes again. Patlence or forebearance of 
repenfance or regret for error. In addition, repentance 1s the confession 
of our own past physical and mental misdeeds, our minds are purified 
by such repentance, and because 1t frees us from a sense of sin, we feel 
greatly refreshed. From Infinte reincarnatons In the past to the 


643 


present, we have existed In this cycle of rebirths. Because of ignorance 
and greediness for desires of talent, beauty, fame, food, sleep, wealth, 
and power, etc. which have masked and covered our true nature, 
causing us to lose our ways and end up committing endless karmic 
transgressions. Moreover, because of our egotistical nature, we only 
hold to the concept of self and what belong to us, we are only 
concerned with benefitting to ourselves but have absolutely no regards 
on how our actions may affect others. Thus, In this way, whether 
unintentionally or Iintentionally, we often bring pains and sufferings to 
counfless sentent beings, commiting ¡nfinte and endless 
unwholesome karma, consequently, creating countless enemies. Even 
the most precious Triple Jewels, we still make false accusations and 
slander. All such karmic transgressions are countless. Now we are 
fortunate enouph, having a few good karma leftover from former lives, 
to be able to meet a good knowing advisor to guide and lead us, øIving 
us the opportunity to understand the philosophy of Buddhism, begin to 
see clearly our former mistakes and offenses. Sincere Buddhists should 
always remember that all bad deeds ended yesterday. Since today, we 
start a new day for our life. If we don'”t diligently repent, then the 
karma from past offenses wIll continue to make us fall. Therefore, 1t 1s 
necessary to feel ashame, be remorseful, and bring forth the three 
karmas of body, speech and mind to repent sincerely. Repentance 1s 
one of the most Important entrances to the great enlightenment; for 
with it, the mind within 1s always stilled. Repentance does not mean to 
compromise with oneself, not having a lukewarm or equivocal aftitude, 
but polishing one”s Buddha-nature by gradually removing 1llusions and 
defilemenfts from one”s mind. The practice of repentance consIsts in the 
Bodhisattva practice, throusgh which one not only polishes his Buddha- 
nature but also renders service to others. Repentance 1Is an 
indispensable requisite of religious life. It 1s to be hoped that all people 
will repeatedly perform repentance In their dally lives. Thus the 
Buddha taught in the Lotus Sutra: “Tf, in the future worlds, there be any 
who practices laws of repentance, know that such a man has put on the 
robes of shame, 1s protected and helped by the Buddhas, and wIll attain 
Perfect Enlightenment before long.” 

Repentance of all offenses for “all such offenses, limitless and 
boundless.” Our offenses are not only beyond reckoning, they are 
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indeed vast beyond all bounds. Now that we realize how deep our 
offenses are and how serlous our obstructions are, we should sincerely 
repent before the Buddhas. In repentance, sincerity 1s essential. When 
we seek to repent and reform we must confess sincerely. If we are not 
sincere about repenting of our sins, then even after many eons as there 
are sands in a hundred million Ganges Rivers, the karma of our 
offenses will never be cancelled. Ancient virtues taught the following 
V€rse Of repenftance: 

For all the bad karmas created In the past, 

Based upon beginningless greed, hatred and stupidity. 

And born of body, mouth and mind, 

l now repent and reform. 

Thịs verse of repentance not only allows us to repent of our 
offenses which have become obstructions, 1t also explains what caused 
us fo create those offenses. Sincere Buddhists should always remember 
that whether 1t 1s the three offenses of killing, stealing, and sexual 
misconduct which we commit with our bodies; or the lying, frivolous 
talks, scolding, and backbiting committed In our speech; or the greed, 
hatred and stupidity in our mind, we must sincerely repent of them all. 
Otherwise, we will be sinking deeper and deeper In the sea of karmas 
as our offenses ørow heavIer. 

The state of feeling of guilt presents when we have spoken or done 
something that cause suffering to others, even though they donˆt know. 
Buddhists should not bear In their mind such feeling. Instead, we 
should genuinely remorse. Good Buddhists should always remember 
that unwholesome speeches and deeds will surely bear their bad fruits. 
Thus, whenever we have done something wrong, we should honestly 
admit and correct our wrong-doings. Externalists believe that there 
exIs(s a so-called “Redeemer” In this world, but Buddhism does not 
stress on atonement. According to Buddhism, each person must work 
out his own salvation. We can help others by thought, words, and 
deeds, but cannot bear another”s results or take over consequences of 
anothers errors or misdeeds. However, Buddhism stresses on 
compassion of Bodhisattvas which help other beings relieve sufferings 
and afflictions. According to Buddhism, regret can be either a 
wholesome or unwholesome or neutral mind. Regret 1s a mind which 
Ífeels sorrow or remorse about past actlons. Regret for negafive past 
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actions (non-virfuous) 1s a pOSItIVe regret; however, regret Íor pOSIfIVe 
pAst actlons (virfuous) 1s a negative regret. According to Buddhism, 
sincere Buddhists should always repent misdeeds and menfal 
hindrances means from beginningless kalpas In the past, we have 
created all measureless and boundless evil karma with our body, mouth 
and mind because of greed, hatred and Ignorance. And due to the evil 
influence of the three poisons, our bodies engage In the karma of 
kiling, stealing, and sexual misconduct. In our speech, we engage In 
lying, frivolous talks, scolding, backbiting, and so on. Now we bow 
before all Buddhas of ten directions that we completely pur1fy these 
three karmas. Repent misdeeds and mental hindrances, the fourth of 
the ten conducts and vows of Universal Worthy Bodhisattva. Besides, 
the rules for repentance and confession 1s a regular confessional 
service for monks and nuns. 

Buddhists should not commit offenses. Ôn the contrary, we should 
create more merit and virtue to offset the offenses that we committed 
before. However, If we commit offenses, we should repent, for once 
repented, great offenses will be eradicated. What should devout 
Buddhists repent? We should tell all of our offenses In front of the 
fourfold assembly and vow not to repeat those offenses again. To be 
able to do this, Buddhas and Bodhisattvas will support and help us 
eradicate our karmas, for our offenses from before were al] committed 
unintentionally. If we already vowed to repent and we still deliberately 
commit the same offense again, repentance will not help. Our act will 
become fixed karma and in the future we will definitely receive the 
retributon. Devout Buddhists should not thnk that If we create 
offenses, we can simply repent to eradicate these offenses, and so keep 
on creafing more offenses while continuously vowing to repent. In the 
future, the offenses accumulated will be as high as Mount Meru. This 
way, there Is no way we can avoid falling 1nto hells. Some people seek 
the presence of the Buddha to rid one of sinful thoughts and passlons. 
To hold repenftance before the mind until the sign of Buddha's 
presence annihilates the sin. However, Zen practitioners should 
cultivate meditation and contemplation to prevent wrong thoughts and 
delusions that hinder the truth. 

The Buddha taught: “The body 1s the origin of all sufferings, 1s the 
root of all tortures, punishments and karmic retributions in the three 
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domains.” Because of Ignorance and stupidity, sentient beings are only 
concerned with our bodies and have not the sliphtest care of other 
people°s bodies. We are only aware of our own sufferings, but 
completely oblivious of others” pains and sufferings. We only know of 
our hopes for peace and happiness but unaware that others, too, have 
hope for peace and happiness. Moreover, because of Ignorance and 
stupIdify, we øIve rise to the mind of self and other, which g1ves rise to 
the perception of friends and strangers. Gradually over time, this 
perception sometimes develops Iinto feuds and hatred among people, 
who become enemies for countless aeons (Híe after liíe, one 
reincarnation affer reincarnation). There are three kinds of body 
karma: killing, stealing, and sexual misconducts. To repent the body 
karma, we should bow and prostrate our body to the Triple Jewels, and 
realize that our body 1s Inherently Impermanent, filled with sicknesses, 
constantly changing, and transforming. Thus, In the end, we cannot 
confrol and command 1t. We should never be so obssessed and overly 
concerned with our body and let it causes so many evil deeds. Also 
according to the Buddha, the mouth 1s the gate and door to all hateful 
retaliations. The karmic retribution for speech-karma 1s the greatest. 
Speech-karma giIves rise to four øgreat karmic offenses: lyIng, Insulting, 
øossIpIng, and speaking with a double-tongue maner. Because of these 
four unwholesome speeches, sentient beings accumulate Infinite and 
endless offenses ranging from speaking artificially, sweetly, 
manipulatvely to speaking untruthfully, words and actions 
contradicting one another, etc. Once the mind of hatred arises, not 
menfion strangers, even one”s parents, religIous masters, etc., ther© 1s 
not an Iinsult one will not speak. No maliclous words wIll be spared, 
whether saying hateful words with Intention of causing separation 
between two people, saying something happened when 1t didn”t or 
when It didnˆt happened saying 1t dịd; thus speaking 1rresponsibly and 
chaotically without the slightest consideration of what 1s being said. 
Sincere Buddhists should always repent the body-karma by using the 
“mouth of transgressions” of the past to change If into praises and 
glorification of the virtuous pracfices of the Buddhas. se that speech 
often to speak of kindness, encouraging others to cultivate the Way and 
change for the better, 1.e. siting medifation, Buddha-Recitation, or 
chanting sutras, etc. Thereafter, for the remainder of this life, vow not 
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fo use one mouth and tongue to speak vulgarly, disrespecffully, and 
before the Triple Jewels, sincerely confess and willingly admit to all 
offenses without concealment. Thus, use the same mouth and ftongue 
which has created countless offenses In the past to give birth to infinite 
merifs, virtues, and wholesome karma at the present. Sincere Buddhists 
should always remember that the mind consciousness 1s the reason to 
ØIve rise to Infinite offenses of the other five consciousnesses, from 
Sipht, Hearing, Scent, Taste, and Touch Consciousnesses. The mind 
ConscIousness 1s similar to an order passed down from the King to his 
magistrates and chancellors. Eyes take great pleasure in looking and 
observing unwholesome things, ears take great pleasure In listening to 
melodious sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and 
Íragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 
1rresponsIbly as well as finding Joy In tasting the various delicacies, 
foods, and wines, etc; body takes great pleasure in feeling varlous 
sensatons of warmth, coolness, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five consciousness come from their masfter, 
the Mind; the mind consciousness 1s solely responsible for all therr 
actions. In the end, this will result in continual drowning In the three 
evil paths, enduring Infinite pains and sufferings In hells, hungry ghosts, 
and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s 
mind much like guarding a castle; protect the mind similar to protecting 
the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating 
all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometimes many lifetimes. To repent the 
mind-karma, sincere Buddhists should think that the three karmas of 
Grecd, Hatred, and Ignorance of the mind are the roots and foundations 
of Infinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ipnorance which masks our wisdom and 1s the affliction and worry that 
cover our frue nature. It should be feared and needs be avoided. 
Sincere Buddhists should use thetr heart and mind to sincerely confess 
and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. From Infinite eons, because we have been drowning deeply 
in the concept of “Self,” ignorance has ruled and governed us. Thus, 
our body, speech, and mind have created Infinite karmas and even 
great transgresslons, such as being ungrateful and disloyal to our 
fathers, mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. Now that we 
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are awakened, If Is necessary to feel ashamed and be remorseful by 
using the same three karmas of body, speech, and mind to repent 
sincerely. Maitreya Bodhisattva, even as a “One-Bith Maha- 
Bodhisattva,” sIx times daily he still performs the repentance ceremony 
praying to climinate binding Ignorance quickly. As a Maha- 
Bodhisattva, his “binding Ignorance” 1s Infiinitesimal, yet He stil 
repents to eliminate them. Sincere Buddhists should develop vow to 
feel ashamed and be remorseful by using the same three karmas of 
body, speech, and mind to repent sincerely, to make the Triple Jewels 
ølorious, help and rescue senfient beings, In order to compensate and 
afone for past transgressions and repay the four-gratefuls including the 
Triple Jewels, parents, teachers of both life and religion, and all 
senfient beings. Body karma openly confess all transøressions, vow not 
to ki or prohibiting taking of life, not to steal or prohibiting stealing, 
not to commit adultery or prohibiting commiting adultery, and pray for 
them to disappear, and then use that body to practice wholesome 
actions, such as alms givings, offerings, etc. Speech karma openly 
confess all transgressions, vow not to lie, not to exaggerate, not to 
abuse (curse), not to have ambiguous talk, not to 1nsult, not to 
©xaggerate, not to speak with a double-tongue and pray for them to 
disappear, and then use that speech to practice Buddha Recitation, 
chant sutras, speak wholesomely, etc. Mind Karma must be genuine, 
remorseful, vow not to be covetous, not to be maliclous, not to be 
unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to be Ignorant, vowing 
not to revert back to the old ways. When making confession, we should 
VOWV: 
“I confess all my unwholesome deeds. 

The ten non-virfues and the five heinous crimes. 

Committed to date from time without beginning. 

Through my mind overwhelmed by 1gnorance.” 

We try to confess our negative acflons committed from time 
without beginning. When we first took bíth, given the countless 
number of bodies Into which we have been born. According to 
Buddhism point of view, death 1s not an end but a means leading to 
another rebirth. The conscious mind only migrates from life to life. The 
starting point of such a process 1s impossible to retrace. However, our 
©XIstence 1n samsara 1s not naturally Infinite. It 1s possible to put an end 
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to 1t. The only way to do 1s by realizIing selflessness. As seed has no 
beginning but 1t 1s not naturally Iinfimte, 1ƒ we burn the seed we can 
destroy 1s potential to grow. That 1s the end of it. It 1s extremely 
difficult for us to remember the negative conduct of all our past lives, 
but we can think of negative deeds we have committed since such a 
time we can remember. When making confession, sincere Buddhists 
should always think about the non-virtuous deeds of countless past 
lives even though we cannot Identify them. Confession 1s not a simple 
thing of narrating our negative deeds with no serlous thought of 
repentance. The skillful way of making confessions Is to do 1t with a 
real feeling of remorse. Therefore, it becomes necessary to recollect 
our misdeeds so that one can think about them and feel sorry about 
them. This wIll lead you to explate your crime. The Innate nature of 
our mind 1s clear light. It 1s the very personification of perfection; 
however, this clear light 1s temporarily obscured. It is contaminated; 
beclouded by our own afflictive emotions. That Is why we say In our 
confession that through our mind overwhelmed by Ignorance we have 
committed since time without beginning unwholesome deeds. Due to 
our deluded mind, even In this present life, we are constantly operating 
with negative actions. We do not have much freedom from afflictive 
emotions. We are enslaved by them. We are prisoners of our own 
devices. For example, when anger rises In us, we become completely 
under the control of this afflictive emotion. It makes us think and act In 
ways we do not want to. If we step back and look In a mirror when we 
become angry, we wIll see what anger has done to us. We will see 
anger”s power to destroy us and others around us. We might wonder 1ƒ 
1f 1s Indeed possible to expIate a non-virtuous deed such as one of these 
five heinous crimes. According to “Prasanghika Madhyamika,” any 
kímd of negative deed can be explated. This Is a property of 
negativifiles. lf we do not leave them unattended until they are ripen, 
we can purIfy them. Non-virtuous deeds are negative by nature but 
have the quality of being purified. There are people who believe that 
they can get away with whatever negative action they commit. They 
are those who do not believe 1n the law of cause and effect. We have 
no comment on these people. Sincere Buddhists should always 
remember that according to the law of cause and effect, the 
consequences of any kind of act one commIfs, virtIOus or non-Virtuous, 
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must be faced by that same person. In other words, each person 1s 
responsible for his own actions. 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 5, the 
Buddha said: “If a person has many offenses and does not repent of 
them but merely stop thinking about them, the offenses wIll engulf him, 
Just as water returning to the sea wIill gradually become deeper and 
broader. lf a person has offenses and repents (practices good), the 
offenses will dissolve of themselves, Just as a sick person begins to 
perspIre and 1s gradually be cured.” In the Lotus Sutra, the Buddha 
taught about repentance of the three major classes as follows: Suppose 
that a Sravaka breaks the threefold refuge, the five precepts, the eight 
precepts, the precepts of Bhikshus, of Bhikshunis, of Sramaneras, of 
Sramanerikas, and of Sikshamanas, and their dignified behavior, and 
also suppose that because of his foolishness, evil, and bad and false 
mind he Infringes many precepts and the rules of dignified behavior. If 
he desires to rid himself of and destroy these errors, to become a 
Bhikshu again and to fulfill the laws of monks, he must diligently read 
the all the Vaipulya sutras (sutras of Great Extenf), considering the 
profound Law of the Void of the first principle, and must bring this 
wisdom of the Void to his heart; know that in each one of his thoughts 
such a one wIll gradually end the defilement of all his longstanding sins 
without any remainder. This 1s called one who 1s perfect In the laws 
and precepts of monks and fulfills their dignified behavior. Such a one 
will be deserved to be served by all gods and men. Suppose any 
Upasaka violates his dignified behavior and does bad things. To do bad 
things means, namely, to proclaim the error and sins of the Buddha- 
laws, to discuss evil things perpetrated by the four groups, and not to 
feel shamed even In committing theft and adultery. If he desires to 
repent and rid himself of these sins, he must zealously read and recite 
the Vaipulya sutras and must think of the first principle. Suppose a 
king, a mimister, a Brahman, and other citizens, an elder, a state 
official, all of these persons seek greedily and untiringly after desires, 
commit the five deadly sins, slander the the Vaipulya sutras, and 
perform the ten evil karma. TheIr recompense for these great evils will 
cause them to fall Into evil paths faster than the breaking of a 
raInstorm. They wIll be sure to fall into the Avici hell. If they desire to 
rid themselves of and destroy these Impediments of karmas, they must 
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raise shame and repent all their sins. They want to rid themselves of 
karmas, they must constantly have the right mind, not slander the Three 
Treasures nor hinder the monks nor persecute anyone practicing 
brahma-conduct. They must support, pay homage to, and surely salute 
the keeper of the Great Vehicle; they must remember the profound 
doctrine of sutras and the Void of the first principle. They must 
discharge therr filial duty to their fathers and mothers and to respect 
therr teachers and seniors. They must rule their countries with the 
righteous law and not to oppress their people unJustly. They must Issue 
within their states the ordinance of the six day of fasting and to cause 
their people to abstain from killing wherever theIr powers reach. They 
must believe deeply the causes and results of things, to have faith in 
the way of one reality, and to know that the Buddha 1s never extinct. 


LII_DỰƒerent Categories 0ƒ Ñepenfance: 

Buddhists should not commit offenses. Ôn the contrary, we should 
create more merit and virtue to offset the offenses that we committed 
before. However, If we commit offenses, we should repent, for once 
repented, great offenses will be eradicated. There are fwo kinds oƒ 
repentance: Flirst, unintentional offenses What should devout 
Buddhists repent? We should tell all of our offenses In front of the 
fourfold assembly and vow not to repeat those offenses again. To be 
able to do this, Buddhas and Bodhisattvas will support and help us 
eradicate our karmas, for our offenses from before were al] committed 
unintentionally. Second, intentional offenses. If we already vowed to 
repent and we still deliberately commit the same offense again, 
repentance will not help. Our act will become fixed karma and In the 
future we wIll definitely receive the retribution. Devout Buddhists 
should not think that If we create offenses, we can simply repent to 
eradicate these offenses, and so keep on creating more offenses while 
conftinuousÌy vowing fo repent. In the future, the offenses accumulated 
wIll be as high as Mount Meru. This way, there 1s no way we can avoid 
falling Into hells. There are also three modes oƒ repenfance: The first 
mode of repentance Is to meditate to prevent wrong thoughts and 
delusions that hinder the truth. The second mode of repentance 1s tO 
seek the presence of the Buddha to rid one of sinful thoughts and 
passions. To hold repentance before the mind until the sign of 
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Buddhaˆs presence annihilates the sin. The third mode of repenfance 1s 
to confess one”s breach of the rules before the Buddha and seek 
remission (n proper form). 7e ƒfive s†ages in a penilemntial serVice in 
Tien-T”ai Sect: Flrst, confess oŸ past sins and forbidding them for the 
future. Second, appeal to the universal Buddhas to keep the law-wheel 
rolling. Third, reJotlcing over the good in self and others. Fourth, 
offering all one”s goodness to all the living and to the Buddha-way. 
The fifth mode of repentance 1s to vow to become a Buddha by doing 
all good deeds, avoiding all bad deeds, purifying the mind and 
bestowal of acquired merifs or resolve to observe and practice the four 
unIversal vows (magnanimous vows). According to the Shingon Sect, 
there are five stages In a penitential service. Shingon Sect divides the 
ten great vows of the Universal Good Bodhisattva (Samantabhadra) 
1nto five sfages oƒ penitenfial service: submission, worship and respect 
all Buddhas, praise the Thus Come Ones, make abundanct offerings, 
and repent misdeeds and mental hindrances or karmic obstacles. There 
are also seven mental atHitudes in penitential meditation or worship: 
First, shame for not yet being free from mortality. Second, fear of the 
paIns of hells. Third, turning from the evil world. Fourth, desire for 
renunciation and enlightenmert. Fifth, Iimpartiality 1n love to all. Sixth, 
gratitude to the Buddha. Seventh, meditation on the unreality of the 
sin-nature, that sin arlses from perversion and that It has no real 
©xIstence. 


IV. Repenfance 0ƒ the Three Major Classes: 

In the Lotus Sutra, the Buddha taught about repentance of the three 
major classes. #ïrsf, repenftance oƒ Sravakas: Suppose that a Sravaka 
breaks the threefold refuge, the five precepts, the eight precepts, the 
precepts of Bhikshus, of Bhikshunis, of Sramaneras, of Sramanerikas, 
and of Sikshamanas, and their dignified behavior, and also suppose that 
because of his foolishness, evil, and bad and false mind he Infringes 
many precepts and the rules of dignified behavior. If he desires to rid 
himself of and destroy these errors, to become a Bhikshu again and to 
fulfill the laws of monks, he must diligently read the all the Vaipulya 
sutras (sutras of Great Extent), considering the profound Law of the 
Void of the first principle, and must bring this wIsdom of the Void to his 
heart; know that in each one of his thoughts such a one will gradually 
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end the defilement of all his longstanding sins without any remainder. 
Thịs 1s called one who 1s perfect in the laws and precepts of monks and 
fulfills their dignified behavior. Such a one will be deserved to be 
served by all gods and men. 

Second, repentance öoƒ an Upasaka: Suppose any Ủpasaka violates 
his dignified behavior and does bad things. To do bad things means, 
namely, to proclaim the error and sins of the Buddha-laws, to discuss 
evil things perpetrated by the four groups, and not to feel shamed even 
1n committing theft and adultery. If he desires to repent and rid himself 
of these sins, he must zealously read and recite the Vaipulya sutras and 
must think of the first principle. 

Thiírd, repemtance oƒ Kshatriyas, mandarins, and other ciHzens: 
Suppose a king, a minister, a Brahman, and other citizens, an elder, a 
state official, all of these persons seek greedily and untiringly after 
desires, commit the five deadly sins, slander the the Vaipulya sutras, 
and perform the ten evil karma. TheIr recompense for these øreat evils 
will cause them to fall into evil paths faster than the breaking of a 
raInstorm. They wIll be sure to fall into the Avici hell. If they desire to 
rid themselves of and destroy these Impediments of karmas, they must 
raise shame and repent all their sins. There are Íive ways of 
repentance for these people. First, they want to rid themselves of 
karmas, they must constantly have the right mind, not slander the Three 
Treasures nor hinder the monks nor persecute anyone practicing 
brahma-conduct. They must support, pay homage to, and surely salute 
the keeper of the Great Vehicle; they must remember the profound 
doctrine of sutras and the Void of the first principle. Second, they must 
discharge therr filial duty to their fathers and mothers and to respect 
therr teachers and seniors. Third, they must rule their countries with the 
righteous law and not to oppress their people unJustly. Fourth, they 
must Issue within theIr states the ordinance of the six day of fasting and 
to cause their people to abstain from killing wherever their pOW€FTS 
reach. Fifth, they must believe deeply the causes and results of things, 
to have faith In the way of one reality, and to know that the Buddha 1s 
never extinct. 
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V. Repentance on the Three Karrmas: 

From Infinite eons, because we have been drowning deeply In the 
concept of “Self,” ipnorance has ruled and governed us. Thus, our 
body, speech, and mind have created Infinite karmas and even great 
transgressions, such as being ungrateful and disloyal to our fathers, 
mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. Now that we are 
awakened, It Is necessary to feel ashamed and be remorseful by using 
the same three karmas of body, speech, and mind to repent sincerely. 
Maitreya Bodhisattva, even as a “One-Birth Maha-Bodhisattva,” six 
times dally he still performs the repentance ceremony praying to 
eliminate binding Ignorance quickly. AÀs a Maha-Bodhisattva, his 
“binding 1gnorance” 1s Infinitesimal, yet He still repents to eliminate 
them. Sincere Buddhists should develop vow to feel ashamed and be 
remorseful by using the same three karmas of body, speech, and mind 
to repent sincerely, to make the Triple Jewels glorious, help and rescue 
sentent beings, In order to compensate and atone for past 
transgressions and repay the four-gratefuls including the Triple Jewels, 
parents, teachers of both life and religion, and all sentient beings. 

The first repentance is the repentance 6ƒ the body karma: Body 
karma openly confess all transgressions, vow not to Ki or prohibiting 
taking of life, not to steal or prohibiting stealing, not to commit adultery 
or prohibiting commiting adultery, and pray for them to đisappear, and 
then use that body to practice wholesome actions, such as alms gø1vings, 
offerings, e(c. The Buddha taught: “The body 1s the origin of all 
sufferings, 1s the root of all tortures, punishments and karmic 
retributions 1n the three domains.” Because of ignorance and stupidity, 
senfilent beings are only concerned with our bodies and have not the 
slipghtest care of other people”s bodies. We are only aware of our own 
sufferings, but completely oblivious of others” pains and sufferings. We 
only know of our hopes for peace and happiness but unaware that 
others, too, have hope for peace and happiness. Moreover, because of 
Ipnorance and stupidity, we give rise to the mind of self and other, 
which gIves rise to the perception of friends and strangers. Gradually 
over time, this perception sometimes develops Into feuds and hatred 
among people, who become enemies for countless aeons (Hfe after 
lie, one reIncarnation affer reincarnation). There are three kinds of 
body karma: killing, stealing, and sexual misconducts. To repent the 
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body karma, we should bow and prostrate our body to the Triple 
Jewels, and realize that our body 1s Inherently Iimpermanent, filled with 
sicknesses, constantly changing, and transforming. Thus, in the end, we 
cannot control and command 1t. We should never be so obssessed and 
overly concerned with our body and let it causes so many evil deeds. 

The second repentance is the repentance 0ƒ the speech karma: 
Speech karma openly confess all transgressions, vow not to lie, not to 
©xaggerate, not to abuse (curse), not to have ambiguous talk, not to 
Insult, not to exaggerate, not to speak with a double-tongue and pray 
for them to disappear, and then use that speech to practice Buddha 
Recitation, chant sutras, speak wholesomely, etc. The Buddha taught: 
“The mouth 1s the gate and door to all hateful retaliations.” The karmic 
retrIibution for speech-karma 1s the greatest. Speech-karma ø1ves rise to 
four great karmic offenses: lying, Insulting, øossiping, and speaking 
with a double-tongue maner. Because of these four unwholesome 
speeches, senflent beings accumulate Infinite and endless offenses 
ranging from speaking artificially, sweetly, manipulatively to speaking 
unfruthfully, words and actions contradicting one another, etc. Once the 
mind of hatred arises, not mention sfrangers, even one”s parenIs, 
religIous masters, efc., there 1s not an Insult one will not speak. No 
maliclous words wIll be spared, whether saying hateful words with 
Intention of causing separation between two people, saying something 
happened when it didnˆt or when 1t didnˆt happened saying 1t dịd; thus 
speaking Irresponsibly and chaotically without the siliphtest 
consideration of what 1s being said. Sincere Buddhists should always 
repent the body-karma by using the “mouth of transgressions” of the 
past to change 1t into praises and glorification of the virtuous practices 
of the Buddhas. Use that speech often to speak of kindness, 
encouraging others to cultivate the Way and change for the better, I.e. 
siing meditation, Buddha-Recitaton, or chanting sutras, ©tc. 
Thereafter, for the remainder of this life, vow not to use one mouth and 
tongue to speak vulgarly, disrespectfully, and before the Triple Jewels, 
sincerely confess and willingly admit to all offenses without 
concealment. Thus, use the same mouth and tongue which has created 
countless offenses In the past to give birth to Infinite merifs, virtues, 
and wholesome karma at the present. 
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The third repentance is the repentance oŸ the mỉnd-karma: Mind 
Karma must be genuine, remorseful, vow not to be covetous, not to be 
malicious, not to be unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to 
be ignorant, vowing not to revert back to the old ways. Sincere 
Buddhists should always remember that the mind conscIousness 1s the 
reason to gøIve rise (fo Infinte offenses of the other five 
consciousnesses, from Sipht, Hearing, Scent, Taste, and Touch 
Consciousnesses. The mind consciousness 1s similar to an order passed 
down from the King to his magistrates and chancellors. Eyes take great 
pleasure In looking and observing unwholesome things, ears take great 
pleasure 1n listening to melodious sounds, nose takes great pleasure In 
smelling aromas and fragrance, tongue takes great pleasure In speaking 
vulgarly and Irresponsibly as well as finding Joy In tasting the varlous 
delicacies, foods, and wines, etc; body takes great pleasure 1n feeling 
Varlous sensatlons of warmth, coolness, softness, velvet clothing. 
Karmic offenses arise from these five conscIousness come from theIr 
master, the Mind; the mind consciousness 1s solely responsible for all 
their actions. In the end, this will result in continual drowning In the 
three evil paths, enduring Infinite pains and sufferings in hells, hungry 
ghosts, and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard 
one”s mind much like guarding a castle; protect the mind similar to 
protecting the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and 
eliminating all of the virtues and merits one has worked so hard to 
accumulate during one”s existence, or sometIimes many lifetimes. To 
repent the mind-karma, sincere Buddhists should think that the three 
karmas of Greed, Hatred, and Ignorance of the mind are the roots and 
foundatlons of infinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the 
web of ignorance which masks our wisdom and 1s the affliction and 
worry that cover our true nature. lt should be feared and needs be 
avoided. Sincere Buddhists should use their heart and mind to sincerely 
confess and repent, be remorseful, and vow never agaIn to commIt 
such offenses. 


VI. The Sixth Patriarch Hui Neng s Markless Ñepentance: 
Seeing the scholars and common people of Kuang-Chou and Shao- 

Kuan and the four directions assembled on the mountain to hear the 

Dharma, the Great Master Hui Neng took his seat and spoke to the 
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assembly saying: “Come, each of you, Good Knowing Advisorsl This 
work must begin within your self-nature. At all times, in every thought, 
pur1fy your mind, cultivate your own conduct, see your own Dharm- 
body and the Buddha of your own mind. Take yourself across; 
discipline yourself. Only then will your coming here have not been In 
vain. You have come from afar to attend this gathering because we 
have karmic affimties in common. Now all of you kneel and I wIll first 
transmit to you the fivefold Dharma-body refuge of the self-nature, and 
then the markless repentance and reform.” The assembly knelt and the 
Master said, “The first 1s the morality-refuge, which 1s simply your own 
mind when free from error, evil, Jealousy, greed, hatred and hostility. 
The second 1s the concentration-refuge, which 1s Just your own mind 
and does not become confused when seeing the marks of all good and 
evil conditions. The third 1s the wIsdom-refuge, which 1s simply your 
own mind when 1t is unobstructed and when 1t constantly uses wisdom 
to contemplate and 1lluminate the self-nature, when 1t does no evIl, 
does good without becoming attached and, 1s respecfful of superlor, 
considerate of Iinferiors, and sympathetic towards orphans and widows. 
The fourth ¡1s the liberation-refuge, which 1s simnply your own mind 
independent of conditions, not thinking of good or evil, free and 
unobstructed. The fifth 1s the refuge of knowledge and views, which 1s 
simply your own mind when it 1s Iindependent of good and evil 
conditions and when 1t does not dwell in emptiness or cling to stillness. 
You should then study this in detail, listen a great deal, recognize your 
original mind and penetrate the true principle of all the Buddhas. You 
should welcome and be In harmony with living creatures; the 
unchanging true nature. Good Knowing Advisors, repeat after me: 
“May this disciple be, in past, present, and future thought, in every 
thought, unstained by stupidity and confusion. May it be wiped away at 
once and never arise again. May this disciple be, In past, present, and 
future thought, in every thought, unstained by Ignorance and decett. 
Now I completely repent of and reform all bad actions done 1n the past 
out Of arrogance and decett and other such offenses. May their effects 
be wiped away at once and may never be perpetrated again. May this 
disciple be In past, present, and future thought, in every thought 
unstained by Jealousy. Now I completely repent and reform all bad 
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actions done In the past out of Jealousy and other such offenses. May 
they be wiped away at once and never arise again. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing 
Advisors, [ will now transmit to you the markless repentance and 
reform to destroy the offensive actions done within the three perlods of 
time and to purIfy the three karmas. Good Knowing Advisors, repeat 
after me: “May this disciple be, In past, present, and future thought, In 
every thought, unstained by stupidity and confusion. May It be wiped 
away at once and never arise again. May this disciple be, In past, 
present, and future thought, in every thoupht, unstained by Ignorance 
and deceit. Now I completely repent of and reform all bad actions done 
1n the past out oŸ arrogance and deceit and other such offenses. May 
therr effects be wiped away at once and may never be perpetrated 
again. May this disciple be In past, present, and future thought, in every 
thought unstained by Jealousy. Now I completely repent and reform all 
bad actions done 1n the past out of Jealousy and other such offenses. 
May they be wiped away at once and never arise again. Good 
Knowing Advisors, the above has been the markless repentance and 
reform. What 1s repentance and what Is reform? Repenfance Is tfO 
repent of past errors, to repenf so completely of all bad actions done 1n 
the past out of stupidity, confusion, arrogance, deceit, Jealousy, and 
other such offenses, that they never arise again. Reform 1s to refrain 
†rom such transgressions In the future. Awakening and cutting off such 
offenses completely and never commiting them again 1s called 
repenfance and reform. Common people, stupid and confused, know 
only how to repent of former errors and do not know how to reform and 
refrain from transgressions 1n the future. Because they do not reform, 
their former errors are not wiped away, and they will occur In the 
future. lf Íormer errors are not wiped away and transgressions are 
again committed, how can that be called repentance and reform?” 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Người Phật Tử Nên Luôn 
Thực Hành Bốn Trọng Ân 


Trong Phật giáo, ân gồm có ân cha mẹ, thầy tổ, bậc trưởng thượng, 
chư Tăng Ni, để đáp lại những lợi lạc mà họ đã ban cho mình; đây là 
một trong ba loại phước điển. Theo Vô Lượng Thọ Kinh, Ân phước hay 
Thế phước gồm Hiếu dưỡng cha mẹ và tu hành thập thiện, bao gồm cả 
việc phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, và tu thập thiện. 
Hai loại phước khác là Giới phước bao gồm thọ tam quy, trì ngũ giới 
cho đến cụ túc giới, không phạm oai nghi; và Hành phước bao gồm tu 
hành phát bồ để tâm, tin sâu nhơn quả, hay đọc tụng và khuyến tấn 
người cùng đọc tụng kinh điển Đại thừa. Trong Phật giáo, Tứ Ân hay 
bốn trọng ân bao gồm ân Tam Bảo, ân cha mẹ thầy tổ, ân thiện hữu tri 
thức, và ân chúng sanh. 

Thứ Nhất là “Ân Tam Bảo”: Nhờ Phật mở đạo mà ta rõ thấu 
được Kinh, Luật, Luận và dễ bề tu học. Nhờ Pháp của Phật mà ta có 
thể tu trì giới định huệ và chứng ngộ. Nhờ chư Tăng tiếp nối hoằng 
đạo, soi sáng cái đạo lý chân thật của Đức Từ Phụ mà ta mới có cơ hội 
biết đến đạo lý. Chúng ta phước mỏng nghiệp dây, sanh nhằm thời mạt 
pháp, khó lòng gia nhập giáo đoàn, khó lòng mà thấy được kim thân 
Đức Phật. May mà còn gặp được Thánh tượng. May mà đời trước có 
trồng căn lành, nên đời nầy nghe được Phật Pháp. Nếu như không nghe 
được chánh pháp, đâu biết mình đã thọ Phật Ân. Ân đức nây biển thẳm 
không cùng, non cao khó sánh. Nếu ta không phát tâm Bồ Đề, giữ 
vững chánh pháp, cứu độ chúng sanh, thì dù cho thịt nát xương tan 
cũng không đền đáp được. 

Thứ Nhì là “Ân Cha Mẹ Thầy Tổ”: Nhờ cha mẹ sanh ta ra và 
nuôi nấng dạy dỗ nên người; nhờ thầy tổ chỉ dạy giáo lý cho ta đi vào 
chánh đạo. Bổn phận ta chẳng những phải cung kính, phụng sự những 
bậc nầy, mà còn cố công tu hành cầu cho các vị ấy sớm được giải 
thoát. Cha mẹ sanh ta khó nhọc! Chín tháng cưu mang, ba năm bú 
mớm. Đến khi ta được nên người, chỉ mong sao cho ta nối dõi tông 
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đường, thừa tự tổ tiên. Nào ngờ một số trong chúng ta lại xuất gia, lạm 
xưng Thích tử, không dâng cơm nước, chẳng đở tay chân. Cha mẹ còn 
ta không thể nuôi dưỡng thân già, đến khi cha mẹ qua đời, ta chưa thể 
dầu dắt thần thức của các người. Chừng hồi tưởng lại thì: “Nước trời đà 
cách biệt từ dung. Mộ biếc chỉ hắt hiu thu thảo.” Như thế đối với đời là 
một lỗi lớn, đối với đạo lại chẳng ích chi. Hai đường đã lỗi, khó tránh 
tội khiên! Nghĩ như thế rồi, làm sao chuộc lỗi? Chỉ còn cách “Trăm 
kiếp, ngàn đời, tu Bồ Tát hạnh. Mười phương ba cõi độ khắp chúng 
sanh.” Được như vậy chẳng những cha mẹ một đời, mà cha mẹ nhiều 
đời cũng đều nhờ độ thoát. Được như thế chẳng những cha mẹ một 
người, mà cha mẹ nhiều người, cũng đều được siêu thăng. Đành rằng 
cha mẹ sanh dục sắc thân, nhưng nếu không có thầy thế gian, ắt ta 
chẳng hiểu biết nghĩa nhân. Không biết lễ nghĩa, liêm sĩ, thì nào khác 
chỉ loài cầm thú? Không có thầy xuất thế, ắt ta chẳng am tường Phật 
pháp. Chẳng am tường Phật pháp, nào khác chi hạng ngu mông? Nay 
ta biết chút ít Phật pháp là nhờ ai? Huống nữa, thân giới phẩm đã 
nhuận phần đức hạnh, áo cà sa thêm rạng vẻ phước điển. Thực ra, tất 
cả đều nhờ ơn sư trưởng mà được. Đã hiểu như thế, nếu như ta cầu quả 
nhỏ, thì chỉ có thể lợi riêng mình. Nay phát đại tâm, mới mong độ các 
loài hàm thức. Được như vậy thì thây thế gian mới dự hưởng phần lợi 
ích, mà thầy xuất thế cũng thỏa ý vui mừng. 

Thứ Ba là “Ân Thiện Hữu Tri Thức ”: Nhờ thiện hữu tri thức mà 
ta có nơi nương tựa trên bước đường tu tập đầy chông gai khó khăn. 
Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến 
Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác 
và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo lý và kinh điển 
Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy cho chúng 
sanh xa lìa mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện 
hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng như lời nói, 
chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, 
nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh kiến) và đem sự 
thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu tri thức luôn có 
thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra chẳng mong cầu 
tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng ra 
nói lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc 
thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như mặt trăng từ đêm mồng 
một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, thiện hữu tri 
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thức làm cho những người học đạo lần lần xa lìa ác pháp, và thêm lớn 
pháp lành. Vì những lý do nầy, ân thiện hữu tri thức rất lớn nên chúng 
ta phải tu tập phát đại tâm, mới mong độ các loài hàm thức để trả ân 
cho các ngài. 

Thứ Tư là “Ân Chúng Sanh và Đàn Na Thí Chủ”: Ta thọ ơn 
chúng sanh rất lớn. Không có người thợ mộc ta không có nhà để ở hay 
bàn ghế thường dùng; không có bác nông phu ta lấy gạo đâu mà ăn để 
sống; không có người thợ dệt, ta lấy quần áo đâu để che thân, vân vân. 
Ta phải luôn siêng năng làm việc và học đạo, mong cầu cho nhứt thiết 
chúng sanh đều được giải thoát. Ta cùng chúng sanh từ vô thỉ đến nay, 
kiếp kiếp, đời đời, đổi thay nhau làm quyến thuộc nên kia đây đều có 
nghĩa với nhau. Vì thế trong một đời chúng ta là quyến thuộc, mà đời 
khác lại làm kẻ lạ người dưng, nhưng cuối cùng chúng ta vẫn liên hệ 
nhau trong vòng sanh tử luân hồi. Nay dù cách đời đổi thân, hôn mê 
không nhớ biết, song cứ lý mà suy ra, chẳng thể không đền đáp được? 
Vật loại mang lông, đội sừng ngày nay, biết đâu ta là con cái của 
chúng trong kiếp trước? Loài bướm, ong, trùng, dế hiện tại, biết đâu 
chúng là cha mẹ đời trước của mình? Đến như những tiếng rên siết 
trong thành ngạ quỷ, hay giọng kêu la nơi cõi âm ty; tuy ta không thấy, 
không nghe, song họ vẫn van cầu cứu vớt. Cho nên Bồ Tát xem ong, 
kiến là cha mẹ quá khứ. Nhìn cầm thú là chư Phật vị lai. Thương nẻo 
khổ lâu dài mà hằng lo cứu vớt. Nhớ nghĩa xưa sâu nặng, mà thường 
tưởng báo ân. Riêng các bậc xuất gia hôm nay, từ đồ mặc, thức ăn đến 
thuốc men giường chiếu đều nhờ đàn na tín thí. Đàn na tín thí làm việc 
vất vả mà vẫn không đủ sống, Tỳ Kheo sao đành ngồi không hưởng 
thụ? Người may dệt cực nhọc ngày đêm, mà Tỳ Kheo y phục dư thừa, 
sao lại không mang ơn đàn na tín thí cho đặng? Thí chủ có lắm người 
quanh năm nhà tranh, không giây phút nào được an nhàn, trong khi Tỳ 
Kheo ở nơi nên rộng chùa cao, thong thả quanh năm. Đàn na tín thí đã 
đem công cực nhọc cung cấp sự an nhàn, thì chư Tỳ Kheo lòng nào vui 
được? Đàn na tính thí phải nhín nhút tài lợi để cung cấp cho chư Tỳ 
Kheo được no đủ, có hợp lý không? Thế nên Tỳ Kheo phải luôn tự 
nghĩ: “Phải vận lòng bi trí, tu phước huệ trang nghiêm, để cho đàn na 
tín thí được phước duyên, và chúng sanh nhờ lợi ích.” Nếu chẳng vậy 
thời nợ nần hạt cơm tất vải đền đáp có phân, phải mang thân nô dịch 
súc sanh để đền trả nợ nần. 
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Ngoài ra, Phật tử chơn thuần phải luôn nhớ đến mười trọng ân của 
đấng Như Lai. Thứ nhất là ân Cứu độ chúng sanh. Thứ nhì là ân hy 
sinh trong tiền kiếp. Thứ ba là ân vị tha đến muôn loài, hay ân đi vào 
cõi lục đạo Ta Bà mà cứu độ chúng sanh. Thứ tư là ân giáng trần cứu 
thế hay ân làm xoa dịu những khổ đau của chúng sanh trong vòng sanh 
tử. Thứ năm là ân cứu khổ và viễn ly sanh tử. Thứ sáu là ân Đại bi. 
Thứ bảy là ân soi rạng Chân lý cho nhân loại. Thứ tám là ân tùy thuận 
hóa chúng, trước tiên là giáo pháp Tiểu Thừa rồi sau là giáo pháp Đại 
Thừa. Thứ chín là ân soi rạng Niết bàn cho chúng đệ tử. Thứ mười là 
ân Đại bi thương xót chúng sanh mà nhập niết bàn ở tuổi 80 thay vì 
100 và để lại Tam Tạng kinh điển phổ cứu cứu chúng sanh. 


Buddhists Should Alhvays 
Practice Four Fields oƒ Grace 


In Buddhism, the field of grace consIsts of parents, teachers, elders, 
monks, In return for the benefits they have conferred; one of the three 
blessing fields. According to The Infinite Life Sutra, filial piety toward 
one”s parenfs and support them, serve and respect one”s teachers and 
the elderly, maIntain a compassionate heart, abstain from doing harm, 
and keep the Ten Commandments. The other two fields include the 
field of commandments for those who take refuge In the Triratna, 
observe other complete commandments, and never lower their dignity 
as well as miantaining a dignified conduct; and the field of practice for 
those who pursue the Buddha way (Awaken their minds a longing for 
Bodhi), deeply believe In the principle of cause and effect, recite and 
encourage others to recite Mahayana Sutras. In Buddhism, Four Great 
Debts or four fields of grace Iinclude the debt to the Triple Jewel, the 
debt to our parents and teachers, the debt to our spiritual friends, and 
the debt to all sentient beings. 

The Fữrst Grace is the Grace gƒ the Triple jJewel (Buddha, 
Dharma, and Sangha): Through the Buddhadharma sentient beings 
thoroughly understand sutras, rules, and commentaries. Also through 
the Buddhadharma sentient beings can cultivate to achieve wisdom and 
realizaton. And the Sangha provide sentlent beings opportunities to 
come to the Buddha's truth. Sentient beings with few virtues and heavy 
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karma, born In the Dharma Ending Age. It is extremely difficult to 
become a member of the Sangha. It Is Impossible to wlitness the 
Buddha's Golden Body. Fortunately, owing to our planting øood roofS 
1n former lives, we still are able to see the Buddha”s statues, still be 
able to hear and learn proper dharma. lIf we have not heard the proper 
dharma teaching, how would we know that we often receive the 
Buddha's Blessings? For this grace, no ocean can compare and no 
mountain peak can measure. Thus, If we do not vow to develop Bodhi 
Mind, or to cultivate the Bodhisattva's Way to attain Buddhahood, 
firmly maintain the proper dharma, vow to help and rescue all sentient 
beIngs, then even If flesh is shredded and bones are shattered to pIeces, 
1t still would not be enough to repay that great grace. 

The Second Grace is the Grace 0ƒ our Parenfs and Teachers: 
Parents øIve us lives; teachers teach us to follow the right ways. We 
should respect, serve and try to cultivate to repay the grace of the 
parents. Childbirth 1s a difficult and arduous process with nine months 
of the heavy weight of pregnancy, then much effort 1s required to raIse 
us with a minimum of three years of breast feeding, staying up all night 
to cater our Infantile needs, hand feeding as we get a litfle older. As we 
get older and become more mature, our parenfs Invest all their hopes 
we will succeed as adults, both in life and religion. Unexpectedly, 
some of us leave home to take the religious path, proclaiming 
ourselves as Buddha's messenger and, thus are unable to make 
offerings of food, drink nor can we help our parents with day to day 
subsistence. Even If they are living, we are unable to take care of them 
in therr old age, and when they die we may not have the ability to 
guide their spiris. Upon a moment of reflection, we realize: “Our 
worlds are now ocean apart, as grave lies melancholy In tall grass.” If 
this 1s the case, such 1s a great mistake 1n life, such a mistake 1s not 
small In religion either. Thus, with both paths of life and religion, øreat 
mistakes have been made; there 1s no one to bear the consequences of 
Our transgressions but ourselves. Thinking these thoughts, what can we 
do to compensate for such mistakes? Cultivate the Bodhisattva Way In 
hundreds and thousands of lifetimes. Vow to aid and rescue all sentient 
beings 1n the Three Worlds of the Ten Directions. If this 1s 
accomplished, not only our parents of this life, but our parents of many 
other lives will benefit to escape from the unwholesome paths. And not 
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Just the parents of one sentient being, but the parents of many sentient 
beings will benefit to escape from evil paths. Even though our parenfts 
gIve birth to our physical beings, 1Ÿ not the worldly teachers, we would 
not understand right from wrong, virtue, ethics, etc. If we do not know 
right from wrong, know how to be grateful, and have shame, then how 
are we any different from animals? If there were no spiritual teachers 
for guidance, obviously, we would not be able to understand the 
Buddha-Dharma. When we do not understand the Buddha-Dharma, the 
Doctrine of Cause and Effect, then how are we đifferent from those 
who are Ignorant and stupid? Now that we know a litfle bịt of virtue, 
how to be grateful, having shame, and somewhat understand the 
Buddha-Dharma, where did such knowledge come from? Moreover, 
some of us are fortunate enough to become Bhiksus and Bhiksumis, 
showering ourselves with precepts, cultivating and understanding the 
Virftuous practices, wearing the Buddhist robe, and gaining the respect 
of others. Thus none of this would happen If not for elder masfers. 
Knowing this, If we pray for the “Lesser Fruits,” then we can benefit 
only ourselves. Therefore, we must develop the Great Bodhi Mind of a 
Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. Only 
then would our worldly teachers truly benefit, and our Dharma Masters 
truly be happy. 

The Thiyd Grace is the Grace gƒ QOur Spirttual Friends: The 
Buddha talked about being a Good Knowing Advisor in Buddhism as 
follows: “When speaking of the good knowledgeable advisors, this 1S 
referring to the Buddhas, Bodhisattvas, Sound Hearers, Pratyeka- 
Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and sutras of 
Buddhism. The good knowledgeable advisors are those capable of 
teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten unwholesome 
deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. Moreover, the good 
knowledgeable advisors” speech 1s true to the dharma and their actions 
are øenuine and consistent with their speech. Thus, not only do they not 
KiH living creatures, they also tell others not to kil living things; not 
only wIll they have the proper view, they also wIll use that proper view 
to teach others. The good knowledgeable advisors always have the 
dharma of goodness, meaning whatever actions they may undertake, 
they do not seek for their own happiness, but for the happiness of all 
sentilent beings. They do not speak of others” mistakes, but speak of 
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virtues and goodness. There are many advantages and benefifs to being 
close to the good knowledgeable advisors, Just as from the first to the 
fifteenth lunar calendar, the moon will gradually become_ larger, 
brighter and more complete. Similarly, the good knowledgeable 
advisors are able to help and influence the learners of the Way to 
abandon gradually the various unwholesome dharma and to Increase 
greatly wholesome dharma. For these reasons, the debt to our spiritual 
Íriends 1s so great that we must cultivate develop the Great Bodhi Mind 
of a Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. 
The Fourth Grace ¡is the Grace gƒ all Sentient Beings and 
Dondfors: From nnfinte eons to thís day, Írom generatlon to 
øeneration, from one reincarnation to another, sentient beings and I 
have exchanged places with each other to take turns being relatives. 
Thus, in one life, we are family and in another we are sfrangers, but In 
the end we are all connected In the cycle of rebirths. Thus, though It 1s 
now a different life, our appearances have changed, having different 
names, families, and Ignorance has caused us to forget; but knowing 
this concept, we realize we are all family, so how can we not 
demonsfrate gratitude to all sentient beings? Those animals with fur, 
bearing horns and antlers In this life, 1t 1s possible we may have been 
their children In a former lIfe. Insects such as but(terflies, bees, worms, 
crickets of this life, may, for all we know, be our parenfs of a former 
le. What about those who scream 1n agony In the realm of Hungry 
Ghosts; and those who cry In sufferings from the abyss of Hell. Even 
though our eyes cannot see and our ears cannot hear, they still pray and 
ask for our assistance. Therefore, the Bodhisattvas look upon bees and 
ants as their parents of the past; look upon animals as future Buddhas; 
have great compassion for those in the suffering realms, often finding 
ways to aid and rescue them; remember the kindness of the past, and 
often think about finding ways to repay such kindness. Nowadays, 
especially Bhiksus and Bhiksuns who cultivate the Way are all 
dependent on the people who make chariable donatlons, from 
clothing, food, to medicine and blankets. These charitable people work 
hard, and yet they don't have enough to live on. Bhiksus do nothing 
except enJoy the pleasure these gifts, how can Bhiksus find comfort In 
therr doing so? People work assiduously to sew robes, not counting all 
the late niphts. Bhiksus have abundance of robes, how dare we not 
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appreciate them? Laypeople live In huts, never finding a moment of 
peace. Bhiksus live In high, big temples, relaxing all year round. How 
can Bhiksus be happy In receiving such gIfts knowing laypeople have 
suffered so? Laypeople set aside their earnings and profits to provide 
services to Bhiksus. Does this make sense? Therefore, Bhiksus must 
think: “I must be determined to cultivate for enlightenment, practice to 
find the Budhist wIsdom so charitable beings and sentient beings may 
benefit from 1t. If this 1s not the case, then every seed of rice and every 
inch of fabric shall have their appropriate debts. Reincarnated Into the 
realm of animals, debts must be repaid. Besides, devout Buddhists 
should always remember the ten great graces of the Buddha. First, 
grace of Initial resolve to universalize (salvation). Second, grace of 
self-sacrifice 1n previous lives. Third, grace of complete altruism. 
Fourth, grace of descending I1nfo all the six states of existence for their 
salvation. Fifth, grace of relief of the living from distress and mortalIty. 
SIxth, grace of profound pity. Seventh, grace of revelation of himself in 
human and glorified form. Eighth, grace of teaching in accordance with 
the capacity of his hearers, first Hinayan, then Mahayana doctrine. 
Ninth, grace of revealing his nirvana to stimulate his disciples. Tenth, 
pItying thought for all creatures, in that dying at 80 instead of 100 he 
left twenty years of his own happiness to his disciples; and also the 
tripitaka for universal salvation. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Người Phật Tử Nên 
Thông Hiểu Thuyết Duyên Khởi 


I Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Duyên: 

Duyên là những hoàn cảnh bên ngoài. Nếu đạo lực yếu thì chúng 
ta có thể bị hoàn cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy nhiên nếu đạo lực cao 
thì không có thứ gì có thể lôi cuốn mình được, như lời của Lục Tổ Huệ 
Năng: “không phải phướn động, cũng không phải gió động, mà chính 
tâm mình động.” Như vâng giữ đúng theo lời tổ dạy, thì không có 
duyên nào có thể làm phân bón cho kiếp luân hồi được. Có thể nghiệp 
đời trước hay đời nầy chúng ta đã từng lăn trôi tạo nghiệp. Tuy nhiên, 
Hòa thượng Thích Thanh Từ, một thiển sư nổi tiếng trong lịch sử Phật 
giáo Việt Nam cận đại đã khẳng định: “Tu là chuyển nghiệp.” Như 
vậy nhân tạo nghiệp của bất cứ đời nào, đều có thể chuyển được. Phật 
tử chơn thuần phải cố gắng dụng công tu hành sao cho không tạo thêm 
nhân mới. Cổ đức dạy: “Bồ tát sợ nhân, chúng sanh sợ quả.” Dù hãy 
còn là phàm phu, chúng ta nên biết sợ nhơn để không hái quả. Phật 
dạy tâm yên cảnh lặng. Như vậy, sự quyết định trong tâm cũng là sự 
quyết định Phật quả trong tương lai. 

Duyên có nghĩa là điều kiện. Nói cách khác, duyên là một loại 
nhân gây ra do hoàn cảnh bên ngoài. Từ Bắc Phạn “Hetupratyaya” 
nghĩa là nguyên nhân hay nguyên nhân tính hay tính nhân duyên. Hetu 
và Pratyaya thực ra đồng nghĩa với nhau. Tuy nhiên, hetu được xem là 
một nhân tố thâm sâu và hiệu quả hơn Pratyaya. Cảnh đối đãi với tâm 
thức (pháp tâm và sở tâm là năng duyên, cảnh là sở duyên). Đây cũng 
chính là phương tiện nhân (chẳng hạn như nước và đất làm phương tiện 
cho hạt giống nẫãy mầm). Nhân phụ, hoàn cảnh hay điều kiện bên 
ngoài, đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân (Hetu) là hạt, trong 
khi duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. Duyên còn có nghĩa 
là trợ duyên hay duyên phát triển do những điều kiện bên ngoài (tất cả 
gốc thiện, công đức giúp đở cho cái nhân, làm nảy sinh cái tính của cái 
nhân chân chính). Duyên là hỗ trợ hay sự phát triển bên ngoài giúp 
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phát triển Phật tánh, đối lại với Chính Nhân Phật Tánh hay chân như 
hay Phật tánh tự nó. Tất cả các pháp hữu vi đều do duyên hay điều 
kiện mà sanh ra (lấy quả mà gọi tên). Cái tâm duyên (nương) theo sự 
tướng, đối lại với duyên lý (tin vào sự tướng nhân quả báo ứng là 
duyên sự; tin vào diệu lý của pháp tính phi nhân phi quả là duyên lý); 
như thiển quán về hóa thân và báo thân đối lại với pháp thân. 

Vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ 
không có tự tánh. Theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự 
tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc 
nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng 
vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật 
nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng 
hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên 
tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi 
xích nầy được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì 
mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy có nên cái 
kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; 
cái nầy diệt nên cái kia diệt.” Theo giáo lý nhà Phật, nếu pháp quán 
tâm chính từ tâm này sinh khởi một cách tự nhiên, thì nhân duyên 
không cần thiết. Tâm có mặt do nhân và duyên. Tâm không có năng 
lực tự phát sinh một cách tự nhiên. Tâm không thể phát sinh một cách 
tự nhiên, nhưng duyên cũng không thể tự phát sinh một cách tự nhiên. 
Nếu như tâm và duyên, mỗi cái đều thiếu tự tánh, làm thế nào lại là 
một thực tại khi gặp gỡ nhau? Khó mà nói về tự tánh hoặc nói về sự 
sinh khởi khi cả hai gặp nhau; khi cách ly thì chúng hoàn toàn không 
sinh khởi. Bây giờ, nếu một cái sinh khởi thiếu tự tánh, làm cách nào 
người ta có thể nói đến một trăm cảnh giới hay một ngàn như thị như là 
có tự tánh? Bởi vì tâm không có tự tánh, vì vậy bất cứ những gì từ tâm 
sinh cũng là không. 


H. Từ Đâu Mà Có Duyên Khởi?: 

Duyên có nghĩa là nhân phụ, hoàn cảnh hay điều kiện bên ngoài, 
đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân (Hetu) là hạt, trong khi 
duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. Như vậy, duyên là những 
hoàn cảnh bên ngoài. Nếu đạo lực yếu thì chúng ta có thể bị hoàn 
cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy nhiên nếu đạo lực cao thì không có thứ gì 
có thể lôi cuốn mình được, như lời của Lục Tổ Huệ Năng: “không phải 
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phướn động, cũng không phải gió động, mà chính tâm mình động.” 
Như vâng giữ đúng theo lời tổ dạy, thì không có duyên nào có thể làm 
phân bón cho kiếp luân hồi được. Duyên biến là sự chuyển biến theo 
duyên hay hoàn cảnh bên ngoài. Trong lý thuyết Duy Thức, duyên tự 
nó được gọi là biến. Hành giả nên luôn nhớ rằng ý thức trong tâm phân 
biệt các pháp khởi lên từ năm thức. Những trợ duyên hay duyên phát 
triển do những điều kiện bên ngoài (tất cả gốc thiện, công đức giúp đở 
cho cái nhân, làm nảy sinh cái tính của cái nhân chân chính). 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu, những định nghĩa sau đây căn cứ 
trên sự giải thích về Duyên Khởi trong quyển sách của ông có nhan để 
là Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Thứ nhất, sự vật chờ duyên mà 
nẩy sinh, đối lại với tánh giác hay chân như. Thứ nhì, vạn sự vạn vật 
hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. 
Thứ ba, Phật giáo không coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay 
nguyên nhân đệ nhất như ta thường thấy trong các hệ thống triết học 
khác; và cũng không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết 
học về Thần học không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai 
mong có cuộc thảo luận về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối 
với vấn đề sáng thế, đạo Phật có thể chấp nhận bất cứ học thuyết nào 
mà khoa học có thể tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một 
xung đột nào giữa tôn giáo và khoa học. 7 f⁄, theo đạo Phật, nhân 
loại và các loài hữu tình đều tự tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ 
trụ không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi trường cọng sinh của 
vạn hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên nhân 
độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật nhất định phải được tạo thành ít nhất 
là hai nguyên nhân. Những sáng hóa hay biến thành của các nguyên 
nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị 
lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nây được chia thành 12 bộ 
phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau với 
công thức như sau “Cái nầy có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái kia 
sinh. Cái nầy không nên cái kia không; cái nầy diệt nên cái kia diệt.” 


HII Pháp Duyên Khởi: 

Pháp Duyên Khởi là hệ quả tất yếu đối với Thánh đế thứ hai và 
thứ ba trong Tứ Thánh Đế, và không thể, như một số người có khuynh 
hướng cho rằng đây là một sự thêm thắt sau nầy vào lời dạy của Đức 
Phật. Giáo lý duyên khởi nầy luôn luôn được giải thích bằng những từ 
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ngữ hết sức thực tiễn, nhưng nó không phải là lời dạy chỉ có tính giáo 
điều, mặc dù thoạt nhìn có vẻ như vậy, do tính chất ngắn gọn của các 
lời giải thích. Những ai từng quen thuộc với Tam Tạng Kinh Điển đều 
hiểu rằng Giáo Lý Duyên Khởi nầy được thiết lập trên cơ sở làm rõ 
nét những nguyên tắc căn bản của trí tuệ. Trong lời dạy về tánh duyên 
khởi của vạn hữu trong thế gian, người ta có thể nhận ra quan điểm 
của Đức Phật về cuộc đời. Tính duyên khởi nầy diễn tiến liên tục, 
không bị gián đoạn và không bị kiểm soát bởi bất cứ loại tự tác hay tha 
tác nào cả. Tuy nhiên, cũng không thể gán cho giáo lý Duyên Khởi 
nầy là quyết định thuyết hay định mệnh thuyết, bởi vì trong giáo lý 
nầy cả hai môi trường vật lý và quan hệ nhân quả của cá nhân vận 
hành cùng nhau. Thế giới vật lý ảnh hưởng đến tâm của con người, và 
tâm của con người ngược lại cũng ảnh hưởng đến thế giới vật lý, hiển 
nhiên ở mức độ cao hơn, vì theo Kinh Tương Ưng Bộ, như Đức Phật 
nói: “Thế gian bị dẫn dắt bởi tâm.” Nếu chúng ta không hiểu ý nghĩa 
chính xác của Pháp Duyên Khởi và sự ứng dụng của nó trong cuộc 
sống, chúng ta sẽ lầm lẫn cho đó là một quy luật nhân quả có tính máy 
móc hoặc thậm chí nghĩ rằng đó chỉ là một sự khởi sanh đồng thời, một 
nguyên nhân đầu tiên của các pháp hữu tình cũng như vô tình. Vì hoàn 
toàn không có một sự khởi nguồn nào từ không mà có trong lời dạy 
của Đức Phật. Pháp Duyên Khởi cho thấy tính không thể có được của 
nguyên nhân đầu tiên nầy. Nguồn gốc đầu tiên của sự sống, dòng đời 
của các chúng sanh là điều không thể quan niệm được, và như Đức 
Phật nói trong Kinh Tương Ưng Bộ: “Những suy đoán và ý niệm liên 
quan đến thế gian có thể đưa đến sự rối loạn về tâm trí. Vô thỉ, này 
các Tỳ Kheo, là sự luân hồi. Điểm bắt đầu cũng không thể nêu rõ đối 
với chúng sanh bị vô minh che đậy, bị khát ái trói buộc, phải lưu 
chuyển luân hồi.” Thật vậy, rất khó có thể hình dung được về một 
điểm khởi đầu, không ai có thể phăng ra cùng tột nguồn gốc của bất cứ 
điều gì, ngay một hạt cát, huống là con người. Truy tìm khởi điểm đầu 
tiên trong một quá khứ vô thỉ thật là một việc làm vô ích và vô nghĩa. 
Đời sống không phải là một cái gì đồng nhất, nó là một sự trở thành. 
Đó là một dòng biến dịch của các hiện tượng tâm-sinh lý. 

Pháp Duyên Khởi có liên hệ gì đến cái gọi là Đấng Tạo Hóa? Hai 
mươi lăm thế kỷ về trước Đức Phật đã nói rằng: “Chúng sanh và thế 
giới là do nhân duyên kết hợp mà thành.” Câu nói ấy đã phủ nhận cái 
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gọi là “Đấng Tạo Hóa” hay “Thượng Đế” sáng tạo ra muôn vật. Câu 
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nói ấy đặt ra một cái nhìn khoa học và khách quan về thế giới thực tại 
hay “Duyên Khởi Luận.” Duyên khởi nghĩa là sự nương tựa hỗ tương 
lẫn nhau mà sinh thành và tồn tại. Không có cái gì có thể tự mình sinh 
ra mình và tự tổn tại độc lập với những sự vật khác. Tất cả mọi sự mọi 
vật trên thế giới nầy đều phải tuân theo định luật “Duyên Khởi” mà 
Thành, Trụ, Hoại và Không. Con người là một tiểu vũ trụ cũng không 
phải tự nhiên mà có, mà là do nghiệp lực kết hợp các duyên mà thành, 
và cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” Mười hai nhân 
duyên nây nghĩa lý rất thâm diệu. Đây là những cửa ngỏ quan trọng để 
cho chúng sanh bước vào Thánh quả, thoát khỏi sanh tử, trói buộc, và 
khổ não trong ba cõi sáu đường, để chứng thành quả vị Duyên Giác 
Thừa. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, pháp giới duyên khởi là cực điểm của tất cả những thuyết nhân 
quả; thực sự đó là kết luận của thuyết duyên khởi bởi vì nó là lý tắc 
nhân quả phổ biến và đã nằm trong lý bản hữu, thông huyền của vũ 
trụ, hay nói thế nào cũng được. Lý tắc duyên khởi được giải thích trước 
tiên bằng nghiệp cảm duyên khởi, nhưng vì nghiệp phát khởi trong 
tạng thức, nên thứ đến chúng ta có A Lại Da duyên khởi. Vì A Lại Da, 
hay tạng thức, là kho tàng của chủng tử, sanh khởi từ một cái khác nên 
chúng ta có Như Lai Tạng duyên khởi, hay chân như. Từ ngữ kỳ lạ nầy 
chỉ cho cái làm khuất lấp Phật tánh. Do sự che khuất nầy mà có phần 
bất tịnh, nhưng vì có Phật tánh nên có cả phần tịnh nữa. Nó đồng nghĩa 
với Chân Như (Chân như Phạn ngữ là Tathata, có nghĩa là không phải 
như thế nầy hay như thế kia) mà theo nghĩa rộng nhất thì có đủ cả bản 
chất tịnh và bất tịnh. Do công năng của những căn nhân tịnh và bất 
tịnh, nó biểu lộ sai biệt tướng của hữu tình như sống và chết, thiện và 
ác. Chân như bảo trì vạn hữu, hay nói đúng hơn, tất cả vạn hữu đều ở 
trong Chân như. Nơi đây, giai đoạn thứ tư, Pháp giới Duyên khởi được 
nêu lên. Đó là lý tắc tự khởi và tự tạo của hữu tình và vũ trụ, hoặc giả 
chúng ta có thể gọi nó là duyên khởi nghiệp cảm chung của tất cà mọi 
loài. Nói hẹp thì vũ trụ sẽ là một sự biểu hiện của Chân như hay Như 
Lai Tạng. Nhưng nói rộng thì đó là duyên khởi của vũ trụ do chính vũ 
trụ, chứ không gì khác. 
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IV. Duyên Khởi Luận: 

Phật giáo không đồng ý có cái gọi là tổn thể, cũng không có cái 
gọi là đấng sáng tạo. Nhưng điều này không có nghĩa là tất cả sinh vật 
và sự vật không hiện hữu. Chúng không thể hiện hữu với một bản thể 
hay một tinh thể thường hằng như người ta thường nghĩ, mà chúng hiện 
hữu do những tương quan hay những tập hợp của nhân quả. Mọi sự 
hiện hữu, hoặc cá nhân hoặc vạn hữu, đều bắt nguồn từ nguyên lý 
nhân quả, và hiện hữu trong sự phối hợp cuả nhân quả. Tâm điểm của 
hoạt động nhân quả là tác nghiệp riêng của mọi cá thể, và tác nghiệp 
sẽ để lại năng lực tiềm ẩn của nó quyết định sự hiện hữu kế tiếp. Theo 
đó, quá khứ hình thành hiện tại, và hiện tại hình thành tương lai cuả 
chúng ta. Trong thế giới này, chúng ta tạo tác và biến dịch như là một 
toàn thể mà chúng ta cứ tiến hành mãi trong cuộc sống. Theo đạo 
Phật, không có cái gì ngẫu nhiên, cũng không có cái gọi là nguyên 
nhân đầu tiên. Mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự phối hợp của 
nhiều nhân duyên khác nhau (12 nhân duyên). Theo Kinh Trung Bộ, 
Đức Phật dạy: “Tùy thuộc vào dầu và tim đèn mà ngọn lửa của đèn 
bùng cháy; nó không phải sinh ra từ trong cái này cũng không phải từ 
trong cái khác, và cũng không có một nguyên động lực nào trong chính 
nó; hiện tượng giới cũng vậy, nó không hể có cái gì thường tại trong 
chính nó. Chúng ta cũng vậy, chúng ta không hiện hữu một cách ngẫu 
nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ pháp này. Ngay khi chúng ta hiểu 
được sự việc này, chúng ta ý thức được cái nền tẳng vững chắc của 
chúng ta và khiến cho tâm mình thoải mái. Chẳng chút bốc đồng nào, 
nền tảng này dựa trên giáo pháp vững chảy vô song. Sự bảo đảm này 
là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại của một cái thân không bị dao 
động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp truyển sức sống cho hết thấy 
chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh lùng nhưng tràn đầy sức sống 
và sinh động. Tất cả hiện hữu là không thực có; chúng là giả danh; chỉ 
có Niết Bàn là chân lý tuyệt đối.” 

Mọi hiện tượng đều được sinh ra và biến dịch do bởi luật nhân quả. 
Từ “Duyên Khởi” chỉ rằng: một sự vật sinh khởi hay được sinh sản từ 
tác dụng của một điều kiện hay duyên. Một vật không thành hình nếu 
không có một duyên thích hợp. Chân lý này áp dụng vào vạn hữu và 
mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận điều này một cách 
thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa học hiện đại cũng không thể nghiên 
cứu xa hơn được. Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật quanh ta, chúng ta 
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nhận thấy nước, đá, và ngay cả con người, mỗi thứ đều được sản sanh 
bởi một mẫu mực nào đó với đặc tính riêng của nó. Nhờ vào năng lực 
hay chiều hướng nào mà các duyên phát khởi nhằm tạo ra những sự 
vật khác nhau trong một trật tự hoàn hảo từ một năng lượng bất định 
hay cái không như thế? Khi xét đến quy củ và trật tự này, chúng ta 
không thể không chấp nhận rằng có một quy luật nào đó. Đó là quy 
luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà Đức Phật 
đã tuyên thuyết. 

Từ các vi sinh vật đơn bào đến những hình hài phức tạp hơn và tới 
đỉnh của sự phát triển này là con người. Hãy xem hàng tỷ năm trôi 
qua, trái đất chúng ta không có sự sống, núi lửa tuôn tràn những dòng 
thác dung nham, hơi nước, và khí đầy cả bầu trời. Tuy nhiên, khi trái 
đất nguội mát trong khoảng hai tỷ năm, các vi sinh vật đơn bào được 
tạo ra. Hẳn nhiên chúng được tạo ra nhờ sự vận hành của pháp. Chúng 
được sinh ra khi năng lượng “Không” tạo nên nền tẳng của dung nham, 
khí và hơi nước gặp những điều kiện thích hợp hay duyên. Chính Pháp 
đã tạo ra những điều kiện cho sự phát sinh đời sống. Do đó chúng ta 
nhận ra rằng Pháp không lạnh lùng, không phải là một nguyên tắc trừu 
tượng mà đầy sinh động khiến cho mọi vật hiện hữu và sống. Ngược 
lại, mọi sự vật có năng lực muốn hiện hữu và muốn sống. trong khoảng 
thời gian hai tỷ năm đầu của sự thành hình trái đất, ngay cả dung 
nham, khí và hơi nước cũng có sự sống thôi thúc. Đó là lý do khiến các 
sinh vật đơn bào được sinh ra từ các thứ ấy khi các điều kiện đã hội đủ. 
Những sinh vật vô cùng nhỏ này đã trải qua mọi thử thách như sự nóng 
và lạnh cực độ, những cơn hông thủy, và những cơn mưa như thác đổ 
trong khoảng thời gian hai tỷ năm, và vẫn tiếp tục sống. Hơn nữa, 
chúng dần dần tiến hóa thành những hình hài phức tạp hơn và tới đỉnh 
của sự phát triển này là con người. Sự tiến hóa này do bởi sự thôi thúc 
sống của những vi sinh vật đầu tiên này. Sự sống có ý thức và qua đó 
nó muốn sống, và ý thức này đã có trước khi có sự sống trên trái đất. 
Cái ý muốn như thế có trong mọi sự vật trong vũ trụ. Cái ý muốn như 
vậy có trong con người ngày nay. Theo quan điểm khoa học, con người 
được thành hình bởi một sự tập hợp của các hạt cơ bản, và nếu chúng 
ta phân tích điều này một cách sâu sắc hơn, chúng ta sẽ thấy rằng con 
người là một sự tích tập của năng lượng. Do đó cái ý muốn sống chắc 
chắn phải có trong con người. 
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Theo Triết Học Trung Quán, thuyết Duyên Khởi là một học thuyết 
vô cùng trọng yếu trong Phật Giáo. Nó là luật nhân quả của vũ trụ và 
mỗi một sinh mạng của cá nhân. Nó quan trọng vì hai điểm. Thứ nhất, 
nó đưa ra một khái niệm rất rõ ràng về bản chất vô thường và hữu hạn 
của mọi hiện tượng. Thứ hai, nó cho thấy sanh, lão, bệnh, tử và tất cả 
những thống khổ của hiện tượng sinh tổn tùy thuộc vào những điều 
kiện như thế nào và tất cả những thống khổ nầy sẽ chấm dứt như thế 
nào khi vắng mặt các điều kiện đó. Trung Quán lấy sự sanh và diệt 
của các thành tố của sự tôn tại để giải thích duyên khởi là điều kiện 
không chính xác. Theo Trung Quán, duyên khởi không có nghĩa là 
nguyên lý của một tiến trình ngắn ngủi, mà là nguyên lý về sự lệ thuộc 
vào nhau một cách thiết yếu của các sự vật. Nói gọn, duyên khởi là 
nguyên lý của tương đối tánh. Tương đối tánh là một khám phá vô 
cùng quan trọng của khoa học hiện đại. Những gì mà ngày nay khoa 
học khám phá thì Đức Phật đã phát hiện từ hơn hai ngàn năm trăm 
năm về trước. Khi giải thích duyên khởi như là sự lệ thuộc lẫn nhau 
một cách thiết yếu hoặc là tánh tương đối của mọi sự vật, phái Trung 
Quán đã bác bỏ một tín điều khác của Phật giáo Nguyên Thủy. Phật 
giáo Nguyên Thủy đã phân tích mọi hiện tượng thành những thành tố, 
và cho rằng những thành tố nầy đều có một thực tại riêng biệt. Trung 
Quán cho rằng chính thuyết Duyên Khởi đã tuyên bố rõ là tất cả các 
pháp đều tương đối, chúng không có cái gọi là “thực tánh' riêng biệt 
của chính mình. Vô tự tánh hay tương đối tánh đồng nghĩa với 'Không 
Tánh,'` nghĩa là không có sự tổn tại đích thực và độc lập. Các hiện 
tượng không có thực tại độc lập. Sự quan trọng hàng đầu của Duyên 
Khởi là vạch ra rằng sự tổn tại của tất cả mọi hiện tượng và của tất cả 
thực thể trên thế gian nầy đều hữu hạn, chúng không có sự tôn tại đích 
thực độc lập. Tất cả đều tùy thuộc vào tác động hỗ tương của vô số 
duyên hay điều kiện hạn định. Ngài Long Thọ đã sơ lược về Duyên 
Khởi như sau: “Bởi vì không có yếu tố nào của sự sinh tổn được thể 
hiện mà không có các điều kiện, cho nên không có pháp nào là chẳng 
“Không, nghĩa là không có sự tổn tại độc lập đích thực.” 


V. Tứ Duyên Khởi: 

Theo Phật giáo, Duyên Khởi có nhiều loại. Thứ nhất là “Nghiệp 
Cảm Duyên Khởi”: Nghiệp cảm duyên khởi được dùng để miêu tả 
bánh xe sinh hóa. Trong sự tiến hành của nhân và quả, phải có định 
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luật và trật tự. Đó là lý thuyết về nghiệp cảm. Trong 12 chi duyên 
khởi, không thể nêu ra một chi nào để nói là nguyên nhân tối sơ. Bởi 
vì, cả 12 chỉ tạo thành một vòng tròn liên tục mà người ta gọi là “Bánh 
Xe Sinh Hóa,” hay bánh xe luân hồi. Người ta có thói quen coi sự tiến 
hành của thời gian như một đường thẳng từ quá khứ vô cùng ngang qua 
hiện tại đến vị lai vô tận. Thế nhưng đạo Phật lại coi thời gian như là 
một vòng tròn không có khởi đầu, không có chấm dứt. Thời gian tương 
đối. Một sinh vật chết đi không là chấm dứt; ngay đó, một đời sống 
khác bắt đầu trải qua một quá trình sống chết tương tự, và cứ lập lại 
như vậy thành một vòng tròn sinh hóa bất tận. Theo đó một sinh vật 
khi được nhìn trong liên hệ thời gian, nó tạo thành một dòng tương tục 
không gián đoạn. Không thể xác định sinh vật đó là thứ gì, vì nó luôn 
luôn biến đổi và tiến hóa qua 12 giai đoạn của đời sống. Phải đặt toàn 
bộ các giai đoạn nầy trong toàn thể của chúng coi như là đang biểu 
hiện cho một sinh thể cá biệt. Cũng vậy, khi một sinh vật được nhìn 
trong tương quan không gian, nó tạo thành một tập hợp phức tạp gồm 
năm yếu tố hay ngũ uẩn. Bánh xe sinh hóa là lối trình bày khá sáng 
sủa của quan điểm Phật giáo và một sinh vật trong liên hệ với thời 
gian và không gian. Bánh xe sinh hóa là một vòng tròn không khởi 
điểm, nhưng thông thường người ta trình bày nó bắt đầu từ vô minh, 
một trạng thái vô ý thức, mù quáng. Kỳ thật, vô minh chỉ là một tiếp 
diễn của sự chết. Lúc chết, thân thể bị hủy hoại nhưng vô minh vẫn tồn 
tại như là kết tinh các hiệu quả của các hành động được tạo ra trong 
suốt cuộc sống. Đừng nên coi vô minh như là phản nghĩa của tri kiến; 
phải biết nó bao gồm cả tri, sự mù quáng hay tâm trí u tối, vô ý thức. 
Vô minh dẫn tới hành động u tối, mù quáng. Hành, năng lực, hay kết 
quả của hành vi mù quáng đó, là giai đoạn kế tiếp. Nó là động lực, 
hay ý chí muốn sống. Ý chí muốn sống không phải là loại ý chí mà ta 
thường dùng trong ý nghĩa như “tự do ý chí;” thực sự, nó là một động 
lực mù quáng hướng tới sự sống hay khát vọng mù quáng muốn sống. 
Vô Minh và Hành được coi là hai nhân duyên thuộc quá khứ. Chúng là 
những nguyên nhân khi nhìn chủ quan từ hiện tại; nhưng khi nhìn 
khách quan đời sống trong quá khứ là một đời sống toàn diện giống hệt 
như đời sống hiện tại. 

Thứ nhì là “A Lại Da Duyên Khởi”: A Lại Da Duyên Khởi để giải 
thích căn nguyên của nghiệp. Nghiệp được chia thành ba nhóm, chẳng 
hạn như nghiệp nơi thân, nơi khẩu và nơi ý. Nếu khởi tâm tạo tác, phải 
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chịu trách nhiệm việc làm đó và sẽ chịu báo ứng, bởi vì ý lực là một 
hành động của tâm ngay dù nó không phát biểu ra lời nói hay bộc lộ 
trong hành động của thân. Nhưng tâm là cứ điểm căn để nhất của tất 
cả mọi hành động luật duyên sinh phải được đặt vào kho tàng tâm ý, 
tức Tàng Thức hay A Lại Da thứ (Alaya-vijnana). Lý thuyết ý thể của 
đạo Phật, tức học thuyết Duy Thức, chia thức thành tám công năng, 
như nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, ý thức, mạt na 
thức, và a lại da thức. Trong tám thức nầy, thức thứ bẩy và thứ tám cần 
phải giải thích. Thức thứ bảy là trung tâm cá biệt hóa của ngã tính, là 
trung tâm hiện khởi của các ý tưởng vị ngã, ích kỹ, kiêu mạn, tự ái, ảo 
tưởng và mê hoặc. Thức thứ tám là trung tâm tích tập của ý thể, là nơi 
chứa nhóm các “hạt giống” hay chủng tử của tất cả mọi hiện khởi và 
chúng được bộc lộ trong các hiện khởi đó. Đạo Phật chủ trương rằng 
nguyên khởi của vạn hữu và vạn tượng là hiệu quả của ý thể. Mỗi 
chủng tử tổn tại trong tàng thức và khi nó trào vọt vào thế giới khách 
quan, nó sẽ được phản ảnh để trở thành một hạt giống mới. Nghĩa là 
tâm vươn ra thế giới ngoại tại và khi tiếp nhận các đối tượng nó đặt 
những ý tưởng mới vào trong tàng thức. Lại nữa, hạt giống mới đó sẽ 
trào vọt để phản ảnh trở lại thành một hạt giống mới mẻ khác nữa. 
Như thế, các hạt giớng hay các chủng tử tụ tập lại và tất cả được chứa 
nhóm ở đây. Khi chúng tiềm ẩn, chúng ta gọi chúng là những chủng tử. 
Nhưng khi chúng hoạt động, chúng ta gọi chúng là những hiện hành. 
Những chủng tử cố hữu, những hiện hành, và những chủng tử mới hỗ 
tương phụ thuộc lẫn nhau tạo thành một vòng tròn mãi mãi tái diễn 
tiến trình trước sau như nhất. Đây gọi là A Lại Da Duyên Khởi. Cái 
làm cho chúng tử hay vô thức tâm phát khởi thành hiện hành, nghĩa là 
động lực tạo ra dòng vận động của duyên khởi, chính là ý thể, nghĩa là 
thức. Có thể thấy một cách dễ dàng, theo thuyết A Lại Da Duyên Khởi 
nầy, rằng Hoặc, Nghiệp và Khổ khởi nguyên từ nghiệp thức, hay ý thể. 
Tàng thức lưu chuyển tái sinh để quyết định một hình thái của đời sống 
kế tiếp. Có thể coi tàng thức giống như một linh hồn trong các tôn giáo 
khác. Tuy nhiên, theo học thuyết của đạo Phật, cái tái sanh không phải 
là linh hồn, mà là kết quả của các hành động được thi hành trong đời 
sống trước. Trong đạo Phật, người ta không nhận có hiện hữu của linh 
hồn. 

Thứ ba là “Chân Như Duyên Khởi”: Chân Như Duyên Khởi, để 
giải thích căn nguyên của tàng thức. Tàng thức của một người được 
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quy định bởi bản tính của người đó và bản tánh nầy là hình thái động 
của chân như. Không nên hỏi chân như hay Như Lai tạng khởi lên từ 
đâu, bởi vì nó là thể tánh, là chân như cứu cánh không thể diễn đạt. 
Chân như là từ ngữ duy nhất có thể dùng để diễn tả thực tại cứu cánh 
vượt ngoài định danh và định nghĩa. Còn được gọi là Như Lai Tạng. 
Như Lai Tạng là Phật tánh ẩn tàng trong bản tánh của phàm phu. Như 
Lai là một biểu hiệu được Phật tự dùng để thay cho các danh xưng như 
“Tôi” hay “Chúng ta,” nhưng không phải là không có một ý nghĩa đặc 
biệt. Sau khi Ngài thành đạo, Đức Phật gặp năm anh em Kiểu Trần 
Như hay năm nhà khổ hạnh mà trước kia đã từng sống chung với Ngài 
trong đời sống khổ hạnh trong rừng. Năm nhà khổ hạnh nầy gọi Ngài 
là “Bạn Gotama.” Phật khiển trách họ, bảo rằng, đừng gọi Như Lai như 
là bạn và ngang hàng với mình, bởi vì Ngài bấy giờ đã là Đấng Giác 
Ngộ, Đấng Tối Thắng, Đấng Nhất Thiết Trí. Khi Ngài “đến như vậy” 
trong tư thế hiện tại của Ngài với tư cách là vị đạo sư của trời và 
người, họ phải coi Ngài là Đấng Trọn Lành chứ không phải là một 
người bạn cố tri. Lại nữa, khi Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ, quê 
cũ của Ngài, Ngài không đi đến cung điện của phụ vương mà lại ở 
trong khu vườn xoài ở ngoại thành, và theo thường lệ là đi khất thực 
mỗi ngày. Vua Tịnh Phạn, phụ vương của Ngài, không thể chấp nhận 
con mình, một hoàng tử, lại đi xin ăn trên các đường phố thành Ca Tỳ 
La Vệ. Lúc đó, vua đến viếng Đức Phật tại khu vườn, và thỉnh cầu 
Ngài trở về cung điện. Phật trả lời vua bằng những lời lẽ như sau: 
“Nếu tôi vẫn còn là người thừa kế của Ngài, tôi phải trở về cung điện 
để cùng chung lạc thú với Ngài, nhưng gia tộc của tôi đã đổi. Bây giờ 
tôi là một người thừa kế các Đức Phật trong quá khứ, các ngài đã “đến 
như vậy” như tôi đang đến như vậy ngày nay, cùng sống trong các khu 
rừng, và cùng khất thực. Vậy Bệ Hạ hãy bổ qua những gì mà ngài đã 
nói.” Đức vua hiểu rõ những lời đó, và tức thì trở thành một người đệ 
tử của Đức Phật. Như Lai, đến như vậy hay đi như vậy, trên thực tế, 
cùng có ý nghĩa như nhau. Phật dùng cả hai và thường dùng chúng 
trong hình thức số nhiều. Đôi khi các chữ đó được dùng cho một chúng 
sinh đã đến như vậy, nghĩa là, đến trong con đường thế gian. Đến như 
vậy và đi như vậy do đó có thể được dùng với hai nghĩa: “Vị đã giác 
ngộ nhưng đến trong con đường thế gian,” hay “vị đến trong con đường 
thế gian một cách đơn giản.” Bấy giờ, Chân như hay Như Lai tạng chỉ 
cho trạng thái chân thật của vạn hữu trong vũ trụ, cội nguồn của một 
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đấng giác ngộ. Khi tĩnh, nó là tự thân của Giác Ngộ, không liên hệ gì 
đến thời gian và không gian; nhưng khi động, nó xuất hiện trong hình 
thức loài người chấp nhận một đường lối thế gian và sắc thái của đời 
sống. Trên thực tế, Chân như hay Như Lai tạng là một, và như nhau: 
chân lý cứu cánh. Trong Đại Thừa, chân lý cứu cánh được gọi là Chân 
như hay Như thực. Chân như trong ý nghĩa tĩnh của nó thì phi thời gian, 
bình đẳng, vô thủy vô chung, vô tướng, không sắc, bởi vì bản thân sự 
vật mà không có sự biểu lộ của nó thì không thể có ý nghĩa và không 
bộc lộ. Chân như trong ý nghĩa động của nó có thể xuất hiện dưới bất 
cứ hình thức nào. Khi được điều động bởi một nguyên nhân thuần tịnh, 
nó mang hình thức thanh thoát; khi được điều động bởi một nguyên 
nhân ô nhiễm, nó mang hình thức hủ bại. Do đó chân như có hai trạng 
thái: tự thân chân như, và những biểu lộ của nó trong vòng sống và 
chết. 

Thứ tư là “Pháp Giới Duyên Khởi”: Pháp giới (Dharmadhatu) có 
nghĩa là những yếu tố của nguyên lý và có hai sắc thái: trạng thái chân 
như hay thể tánh và thế giới hiện tượng. Tuy nhiên trong Pháp Giới 
Duyên Khởi, người ta thường dùng theo nghĩa thứ hai, nhưng khi nói về 
thế giới lý tưởng sở chứng, người ta thường dùng nghĩa thứ nhất. Đạo 
Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng rẻ. Vạn 
hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu trong vũ trụ 
nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một bản đại 
hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ không toàn 
vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể vũ trụ tiến 
tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là nhất chân pháp giới, vũ 
trụ của cái “Một” hay cái “Thực,” hay “Liên Hoa Tạng.” Trong vũ trụ 
lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, mỗi hữu 
không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. Mặc dù 
quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là một thuyết Pháp 
Giới Duyên Khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó là một thứ triết 
lý về toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về nguyên 
khởi. 
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Buddhists Should Thoroughly 
Understand the Theory 0ƒ Causafion 


L An Overview and Meanings oƒ Condifions: 

Conditions are external circumstances. lf our cultivation pOWer IS 
weak, we can be attracted by external conditions; however, IÝ our 
cultivation power 1s sfrong, no external environmenfs can attract us. 
The sixth patriarch told the monks In Kuang Chou that: “It 1s not the 
wind moving, and It 1s not the flag moving, If 1s our mind moving.” So If 
we follow the teachings of the sixth patrliarch, no external 
environmentfs can be fertilizers to our cycle of births and deaths. We 
may have been up and down In the samsara because of our preVIous or 
present karma. However, Most Venerable Thích Thanh Từ, a famous 
Zen Master In recent Vietnamese Buddhist history confirmed that: 
“Cultivation means transformation of karma.” Therefore, no matter 
what kind of karma, Írom previous or present, can be transformed. 
Sincere Buddhists must try to zealously cultivate so that we establish 
no causes. Ancient sages always reminded that “Bodhisattvas fear 
causes, ordinary people fear results.” Even though we are stil 
ordinary people, try to know to fear “causes” so that we don”t have to 
reap “results.” The Buddha taught: “When the mind 1s stiH, all realms 
are calm.” Therefore, the 1ssue of certainty 1s a determination of our 
future Buddhahood. 

Pratyaya means having conditions. In other words, prafyaya 1s a 
kind of concurrent or environment cause. Sanskrit term “Hetupratyaya” 
means causaton or causalty. Hetu and pratyaya are really 
synonymous; however, hetu 1s regarded as a more Intimate and 
efficlent agency of causation than a Pratyaya. Secondary cause, upon 
which something rests or depends, hence obJects of perception; that 
which 1s the envronmental or contributory cause; attendant 
circumstances. This 1s also the adaptive cause (water and soil help the 
seed growing). The circumsfantial, conditioning, or secondary cause, In 
contrast with the Hetu, the direct or fundamental cause. Hetu 1s the 
seed, Pratyaya 1s the soil, rain, sunshine, etc. Pratyaya also means a 
contributory or developing cause, 1.e. development of the fundamental 
Buddha-nature; as compared with direct or true cause. Pratyaya 1s a 
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contributory or developing cause of all undergoing development of the 
Buddha-nature, in contrast with the Buddha-nature or Bhu(atathata 
Ifself. All things are produced by causal conditions (or conditional 
causation which are name by the effects, or following from anything as 
necessary result). To lay hold of, or study things or phenomena, In 
confrast to principles or noumena; or meditation on the Buddha's 
nirmanakaya, and sambhogakaya, in contrast with the dharmakaya. 

Everything arises from conditions and not being spontaneous and 
self-confained has no separate and independent nature. According to 
Buddhism, human beings and all living things are self-created or self- 
creating. The universe Is not homocentrIc; 1f 1s a co-creation of all 
beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, 
but holds that everything 1s Inevifably created out of more than two 
causes. The creations or becomings of the antecedent causes confIinue 
1n time-serles, past, present and future, like a chain. This chain 1s 
divided into twelve divisions and ¡1s called the Twelve Divisioned 
Cycle of Causaton and Becomings. Since these divisions are 
1nterdependent, the process 1s called Dependent Production or ChaIn of 
causation. The formula of this theory 1s as follows: From the existence 
of this, that becomes; from the happening of this, that happens. From 
the non-existence of this that does not become; from the non- 
happening of this, that does not happen. According to Buddhist 
teachings, 1f the contemplation of the mind arose spontaneously from 
the mind 1tself, then causes and conditions are not necessary. The mind 
exIsts due fo causes and conditions. The mind has no pOWeT fO arISe€ 
spontaneously on 1s own. The mind has no pOWeT fO afrise 
spontaneously, but neither do conditons arise sponfaneously. If the 
mind and conditions each lack substantial being, how can they have 
being when they are jJoined together? It is difficult to speak of 
substantial being, or of them arising when they are Joined together; 
when they are separate they do not arise at all. Now, 1Ÿ Just one arIsing 
1S lacking in substantial being, how can one speak of the hundred 
realms and the thousand suchlike characteristics as having substantial 
being? Since the mind 1s empty of substantial being, therefore all things 
which arise dependent on the mind are empty. 
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HỈ. From Where Does Causation Arise2: 

Conditions mean the circumstantial, conditioning, or secondary 
cause, 1n contrast with the Hetu, the direct or fundamental cause. Hetu 
1s the seed, Pratyaya 1s the soIl, rain, sunshine, etc. So, condiflons are 
external circumsfances. lf our cultivatlon power Is weak, we can be 
aftracted by external conditions; however, If our cultivatlon pOWeT IS 
strong, no external environmehnts can attract us. The sixth patriarch told 
the monks In Kuang Chou that: “It is not the wind moving, and 1t 1s not 
the flag moving, 1t 1s our mind moving.” So 1ƒ we follow the teachings 
of the sixth patriarch, no external environments can be fertilizers to our 
cycle of births and deaths. Change due to conditions means change 
because of outside conditions. In the Mind-Only Theories, condition 
1fself is also called change. Practitioners should always remember that 
the condition of perception arising from the five senses. Immediate, 
conditional or environmental causes, In contrast with the more remote. 
A contributory or developing cause, I.e. development of the 
fundamenrtal Buddha-nature; as compared with direct or true cause. 

According to Prof. Junjiro Takakusu, the following definitions are 
based on the Interpretation In his book tifled The Essentials of Buddhist 
Philosophy: First, conditioned arising means arising from the secondary 
causes, In contrast with arIsing from the primal nature or bhutatatha 
(Tánh giác). Second, everything arises from conditions and not being 
spontaneous and self-contained has no separate and ¡independent 
nature. Third, Buddhism does not give Importance to the idea of the 
Root-Principle or the First Cause as other systems of philosophy often 
do; nor does 1t discuss the idea of cosmology. Naturally such a branch 
of philosophy as theology did not have grounds to develop In 
Buddhism. One should not expect any discussion of theology from a 
Buddhist philosopher. As for the problem of creation, Budhism 1s ready 
to accept any theory that science may advance, for Buddhism does not 
recognIze any conflict between religion and scIence. Fourth, according 
to Buddhism, human beings and all living things are self-created or 
self-creating. The universe 1s not homocentrIc; 1t 1s a co-creation of all 
beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, 
but holds that everything 1s Inevitably created out of more than two 
causes. The creations or becomings of the antecedent causes confIinue 
1n time-series, past, present and future, like a chain. This chain 1s 
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divided into twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned 
Cycle of Causaton and Becomings. Since these divisions are 
interdependent, the process 1s called Dependent Production or ChaIn of 
Causation. The formula of this theory 1s as follows: From the existence 
of this, that becomes; from the happening of this, that happens. From 
the non-existence of this that does not become; from the non- 
happening of this, that does not happen. 


HỊL The Dependent Arising Dharma: 

The Dependent Arising Dharma 1s an essential corollary to the 
second and third of the Four Noble Truths, and 1s not, as some are 
Iinclined to think, a later addition to the teaching of the Buddha. This 
Dependent Arising, this doctrine of conditionality, 1s often explained 
severely practical terms, but 1t Is not a mere pragmatical teaching, 
though 1t may appear to be so, owing to the shortness of the 
explanations. Those conversant with the Buddhist Canon know that In 
the doctrine of Dependent Arising 1s found that which brings out the 
basic principles of knowledge and wisdom in the Dhamma. In this 
teaching of the conditionality of everything ¡in the world, can be 
realized the essence of the Buddha's oudook on le. Thịs 
conditionality goes on uninterrupted and uncontrolled by self-agency or 
external agency of any sort. The doctrine of conditonality can not be 
labelled as determinism, because in this teaching both the physical 
environment and the moral causation (psychological causation) of the 
individual function together. The physical world influences man”s 
mind, and mind, on the other hand, Influences the physical world, 
obviously in a higher degree, for as the Buddha taught In the Samyutta- 
Nikaya: “The world 1s led by the mind.” If we fail to understand the 
real significance and application to life of the Dependent Arising, we 
mistake 1t for a mechanical law of casuality or even a simple 
simultaneous arising, a fñirst beginning of all things, animate and 
Inanimate. As there 1s no orIgination out of nothing in Buddhist thought, 
Dependent Arising shows the Impossibility of a first cause. The first 
beginning of existence, of the life stream of living beings Is 
inconceivable and as the Buddha says in the Samyutta-NIkaya: 
“Notons and speculatlons concerning the world may lead to menftal 
derangement. O Monks! This wheel of existence, this cycle of 
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confinuity 1s without a visible end, and the first beginning of beings 
wandering and hurrying round, wrapt In Ignorance and fettered by 
craving 1s not to be perceived.” In fact, It 1s ImpossIble fo conceIve of a 
first begIinning. None can trace the ultimate origin of anything, not even 
of a grain of sand, let alone of human beings. It 1s useless and 
meaningless to seek a beginning in a beginningless past. Life 1s not an 
1dentity, It 1s a becoming. It 1s a flux of physiological and psychological 
changes. 

Does the Theory of Dependent Arising have anything to do with 
the so-called Creator? Twenty centures ago, the Buddha said: 
“Humanity and the world are the cause and conditions to be linked and 
to become.” His words have denied the prsence of a Creator or God. 
Hey give us a sclentific and obJective outlook of the present world, 
related to the law of Conditioning. I( means that everything 1s 
dependent upon condifions to come Into being or survive. In other 
words, there Is nothing that can be self-creating and self-existing, 
1ndependent from others. All sentient beings, obJects, elements, efc., In 
this world are determined by the law of conditioning, under the form of 
formation, stabilization, deterioration, and annihilation. Man 1s a small 
cosmos. He comes Into being not by himself but by the activation of the 
law of transformation. The meaning of the Twelve Conditions of 
Cause-and-Effect are extemely deep and profound. They are 
1mportant doors for cultivators to step into the realm of enlightenmert, 
liberatlon from the cycle of bìírth, death, bondage, sufferinsgs, and 
afflictions from the three worlds and six paths, and to attain Pratyeka- 
Buddhahood. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu in the Essentials of Buddhist 
Philosophy, the theory of causation by Dharmadhatu 1s the climax of all 
the causation theorles; 1t 1s actually the conclusion of the theory of 
Causation origination, as 1t Is the universal causation and 1s already 
within the theory of universal Iimmanence, pansophism, cosmotheism, 
or whatever 1t may be called. The causation theory was explained first 
by action-Iinfluence, but as acton orliginates 1n Ideation, we had, 
secondly, the theory of causation by ideation-store. Since the Ideation- 
store as the repository of seed-energy must oripinate from something 
else, we had, thirdly, the causation theory explained by the expression 
“Matrnx of the Thus-come” (Iathagata-garbha) or Thusness. Thịis 
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curlous fterm means that which conceals the Buddha. Because of 
concealmernt it has an Iimpure side, but because of Buddhahood it has a 
pure side as well. It is a synonym of Thusness (Tathatva or Tathata, not 
Tattva=Thisness or Thatness) which has In 1fs broadest sense both pure 
and Iimpure nature. Through the energy of pure and Impure causes 1t 
manifesfs the specific character of becoming as birth and death, or as 
good and evil. Thusness pervades all beings, or better, all beings are In 
the state of Thusness. Here, as the fourth stage, the causation theory by 
Dharmadhatu (universe) 1s set forth. It is the causation by all beings 
themselves and 1s the creation of the universe Itself, or we can call It 
the causation by the common action-influence of all beings. Intensively 
considered the universe will be a manifestation of Thusness or the 
Matrix of Tathagata (Thus-come). But extensively considered It 1s the 
causation of the universe by the universe 1tself and nothing more 


IV. The Theory oƒ Causafion: 

Buddhism does not agree with the existence of a so-called “self,” 
nor a so-called Creator. But this doesn”t mean that all beings and things 
do not exist. They do not exist with a substratim or a permanent 
essence In them, as people often think, but according to Buddhism 
beings and things do exist as causal relatives or combinatlons. All 
becominøs, either personal or universal, orIginate from the princIple of 
causation, and exIst In causal combinations. The center of causation 1s 
one”s own action, and the action will leave 1t latent energy which 
decides the ensuing existence. Accordinply, our past forms our presenf, 
and the present forms the future. In this world, we are contIinuouslÌy 
creating and changing ourselves as a whole. According to Buddhism, 
thereˆs nothing created by accident, nor there exists a so-called “the 
first cause”. All things In the phenomanal world are brought Into being 
by the combination of various causes and conditions (twelve links of 
Dependent Origination), they are relative and without substantiality or 
self-entity. According to the Majjhima Nikaya Sutra, the Buddha 
taught: “Depending on the oil and wick does the light of the lamp burn; 
1t 1S nelther 1n the one, nor 1n the other, nor anything 1n 1tself; 
phenomena are, likewise, nothing 1n themselves. So do we, we do not 
exIst accidentally, but exist and live by means of this Law. As soon as 
we realize this fact, we become aware of our firm foundation and set 
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our minds at ease. Far from being capricious, this foundation rests on 
the Law, with which nothing can compare firmness. This assurance 1s 
the source of the øgreat peace of mind that 1s not agitated by anything. lt 
1s the Law that imparts life of all of us. The Law 1s not something cold 
but 1s full of vigor and vivid with life. All things are unreal; they are 
deceptions; Nirvana 1s the only truth.” 

Dependent origination means that all phenomena are produced and 
annihilated by causation. This term Indicates the following: a thing 
arises from or Is produced through the agency of a condition or a 
secondary cause. A thíing does not take form unless there 1s an 
appropriate condition. This truth applies to all existence and all 
phenomena In the universe. The Buddha nntuitively perceived this so 
profoundly that even modern science cannot probe further. When we 
look carefully at things around us, we find that water, stone, and even 
human beings are produced each according to a certain pattern with Its 
own ¡individual character. Through what power or direction are the 
conditions generated that produce various things in perfect order from 
such an amorphous energy as “sunyata?” When we consider this 
regularity and order, we cannot help admitting that some rule exists. Ïf 
1s the rule that causes all things exist. This indeed 1s the Law taught by 
the Buddha. 

From microscopic one-celled living creatures evolved Into more 
sophisticated forms, culminating In man. Just consider that billions of 
years ago, the earth had no life; volcanoes poured forth torrents of 
lava, and vapor and gas filled the sky. However, when the earth cooled 
about two billions years ago, microscopIc one-celled living creaftures 
were produced. lt goes without saying that they were produced through 
the working of the Law. They were born when the energy of “sunyata” 
forming the foundation of lava, gas, and vapor came Into contact with 
appropriate conditions or a secondary cause. lt is the Law that provided 
the conditions for the generation of life. Therefore, we realize that the 
Law 1s not cold, a mere abstract rule, but 1s full of vivid power causing 
everything to exist and live. Conversely, everything has the power of 
desiring to exist and to live. During the first two billions years of the 
development of the earth, even lava, gas, and vapor possessed the urge 
to live. That is why one-celled living creatures were generated from 
them when the conditions were ripht. These Infinitesimal creatures 
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endured all kinds of trials, including extreme heat and cold, 
tremendous floods, and torrential rains, for about two billions years, 
and continued to live. Moreover, they gradually evolved Into more 
sophisticated forms, culminating In man. This evolution was caused by 
the urge to live of these first microscopic creatures. Life had mind, 
through which 1t desired to live, from the time even before it existed on 
earth. Such a wIll exists in everything In the universe. This wIlÏ exXIstS 
in man today. From the scIentific point of view, man 1s formed by a 
combination of elementary particles; and If we analyze this still more 
deeply, we see that man 1s an accumulation of energy. Therefore, the 
mind desiring to live must surely exIst in man. 

According to the Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal 
law (Pratityasamutpada) 1s exceedingly important in Buddhism. It 1s the 
causal law both of the universe and the lives of Iindividuals. It 1s 
1mportant from two poinfs of view. FIrstly, 1t gIves a very clear Idea of 
the Impermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
shows how bírth, old age, death and all the miseries of phenomenal 
exIstence arise In dependence upon conditions, and how all the 
miserles cease In the absence of these conditions. The rise and 
subsidence of the elements of existence 1s not the correct In(erprefation 
of the causal law. According to the Madhyamaka philosophy, the 
causal law (prattyasamutpada) does not mean the princIple of 
temporal sequence, but the principle of essential dependence of things 
on each other. In one word, 1t 1s the principle of relativity. RelatIvity 1s 
the most Important discovery of modern sclence. What sclence has 
discovered today, the Buddha had discovered more than two thousand 
five hundred years before. In Interpreting the causal law as essential 
dependence of things on each other or relativiy of things, the 
Madhyamaka means to controvert another doctrine of the HinayanIsts. 
The Hinayanists had analyzed all phenomena Into elements (dharmas) 
and believed that these elements had a separate reality of their own. 
The Madhyamika says that the very doctrine of the causal law declares 
that all the dharmas are relative, they have no separate reality of therr 
own. Without a separate reality 1s synonymous with devoid of real 
(sunyata), or Independent existence. Phenomena are devoid of 
independent reality. The most Importance of the causal law lies In 1s 
teaching that all phenomenal existence, all entities in the world are 
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conditioned, are devoid of real (sunya), Iindependent existence 
(svabhava). There 1s no real, dependent existence of entitiles. All the 
concrete content belongs to the ¡interplay of countless conditions. 
Nagarjuna sums up his teaching about the causal law in the following 
words: “Since there 1s no elements of exIstence (dharma) which comes 
1nto manifestaton without conditions, therefore there 1s no đdharma 
which 1s not “sunya,` or devoid of real independent exIstence.” 


V.Four Kinds oƒ Causatfion: 

There are many different kinds of Categories of Causation. 7h 
ƒJirst category is the “Causation by Action-influence”: Causation by 
action-influence 1s depicted in the Wheel of Life. There 1s law and 
order In the progress of cause and effect. This 1s the theory of causal 
Sequence. In the Twelve Divisioned Cycle of Causations and 
Becomings, It 1s impossible to point out which one 1s the first cause, 
because the twelve make a continuous circle which 1s called the Wheel 
of Life. People are accustomed to regard time as progressing In a 
straipht line from the Infinite past through present to infinite future. 
Buddhism, however, regards time as a circle with no beginning or end. 
Tìme 1s relative. The death of a living being 1s not the end; at once 
another life begins to go through a similar process of birth and death, 
and thus repeats the round of life over and over again. In this way a 
living being, when considered in relatlon to time, forms an endless 
confinuum. Ït 1s impossible to define what a living being 1s, ÍOr 1 1S 
always changing and progressing through the Divisions or Stages of 
Life. The whole serles of stages must be taken In their entirety as 
representing the one ¡ndividual being. Thus, a living being, when 
regarded In relation to space, forms a complex of five elements. The 
Wheel of LIfe 1s a clever represenfation of the Buddhis conception of a 
living being In relation to both space and time. The Wheel of LIÍe 1s a 
circle with no beginning, but 1t 1s customary to begin Its eXpositlon at 
Blindness (unconsclous state). Blindness 1s only a confinuatlon of 
Death. At death the body is abandoned, but Blindness remains as the 
crystalization of the effects of the actions performed during life. This 
Blidness 1s offen termed Ignorance; but this Ignorance should not be 
thought of as the antonym of knowing; 1t must include In Its meaning 
both knowing and not knowing, blindnes or blnd mind, 
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unconscIousness. Blindness leads to blind activity. The energy or the 
effect of this blind activity 1s the next stage, Motive or WIII to Live. 
Thịs WIII to Live 1s not the kind of wIll which 1s used in the term “free 
wWIll;” It is rather a blind motive toward life or the blind desire to live. 
Blindness and WIII to Live are called the Two Causes of the past. They 
are causes when regarded subJectively from the present; but 
obJectively regarded, the life In the past 1s a whole life Just as mụuch as 
1s the life of the present. 

The second category is the “CausaHon by the ldeaHion-Store”: 
Causation by the Ideation-store 1s used to explain the origin of action. 
Actions or karma are divided Into three øroups, 1.e., those by the body, 
those by speech and those by volition. When one makes up one”s mind 
to do something, one 1s responsible for 1t and 1s liable to retribution, 
because volition 1s a mind-action even I It is not expressed in speech 
or manifested In physical action. But the mind being the Inmosf recess 
of all actions, the causation ought to be attributed to the mind-store or 
ldeation-store. The Buddhist ideation theory divides the mind Into eight 
faculties, 1.e., the eye-sense, the ear-sense, the nose-sense, the tongue- 
sense, the body-sense, the co-ordinating sense-center or the sixth 
mano-vijnana, the Individualizing thought-center of egotlsm or the 
seventh manas-vijnana, and the storing-center of ideation or the eighth 
alaya-vjnana, or lIdeation-store. Of these eight faculties, the seventh 
and the eighth require explanation. The seventh, the Individualizing 
Center of Egotism 1s the center where all the selfish Ideas, egotistic, 
opIinons, arrogance, self-love, i1llusions, and delusions arise. The 
eiphth, the Storing Center of Ideation, 1s where the “seeds” of all 
manifesfations are deposited and later expressed In manifesfations. 
Buddhism holds that the origin of all things and evenfs 1s the effect of 
I1deation. Every seed lies in the Storing Center and when 1t sprouts out 
Iinto the obJect-world a reflection returns as a new seed. That 1s, the 
mind reaches out Iinfo the outer world and, perceiving obJecfs, puts new 
Ideas Into the mind-store. Again, this new seed sprouts out to reflect 
back a still newer seed. Thus the seeds accumulate and all are stored 
there together. When they are latent, we call them seeds, but when 
active we call them manifestations. The old seeds, the maniIfestations 
and the new seeds are mutually dependent upon each other, forming a 
cycle which forever repeats the same process. Thịs 1s called the Chain 
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of Causation by Ideation. That which makes the seed or subconscIous 
thought sprout out into actual manifestation, that 1s, the motive force 
which makes the chain of causation move, Is nothing but ideation. Ít 1s 
easy to see from this theory of Causation by Ideation that Delusion, 
Action and Suffering originate from mind-action, or ideation. The 
Sforing Center of Ideation 1s carried across rebirth to determine what 
the next form of life will be. This Storing Center might be regarded as 
similar to the soul in other forms of religion. According to the Buddhist 
doctrine, however, what 1s reborn 1s not the soul, but 1s the result of the 
actions performed In the preceding life. In Buddhism the existence of 
the soul 1s denied. 

The third category is the “Causafion by Thusness”: Causation by 
Thusness 1s used to explain the origin of the ideation-store. The 
1deation-store of a human being 1s determined by his nature as a human 
being and this nature 1s a particular dynamic form of Thusness. One 
should not ask where Thusness or Matrix of Thus-come originates, 
because 1t ¡1s the noumenon, the ultmate ¡indescribable Thusness. 
Thusness or suchness, 1s the only term which can be used to express the 
ultimate Indefinable reality. It is otherwise called the Matrix of Thus- 
come. Thus-come 1s Buddha-nature hidden In ordinary human nature. 
“Thus-come” 1s a designation of the Buddha employed by himself 
Iinstead of “lor “we,” but not without special meaning. After he had 
attained Enlightenment, he met the five ascetics with whom he had 
formerly shared his forest life. These five ascetics addressed him 
saying “Friend Gotama.” The Buddha admonished them, sayingthat 
they ought not treat the Thus-come (thus enlightened I come) as their 
friend and their equal, because he was now the Enlightened One, the 
Victorious, All-wise One. When he had “thus come” In his present 
posiltlon as the Instructor of all men and even of devas, they should 
treat him as the Blesed One and not as an old friend. Again, when the 
Buddha went back to Kapllavastu, his former home, he did not go to 
the palace of his father, but lived in the banyan grove outside the town, 
and as usual went out to beg daily. Suddhodana, his king-father, could 
not bear the Idea of his own son, the prince, begging on the streets of 
Kapilavastu. At once, the king visited the Buddha In the grove and 
enfreated him to return to the palace. The Buddha answered him ¡n the 
following words: “If I were still your herr, I should return to the palace to 
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share the comfort with you, but my lineage has changed. I am now a successor 
to the Buddhas of the past, all of whom have “thus gone” (Tathagata) as l am 
doïng at present, living in the woods and begging. So your MaJjesty must 
excuse me.” The king understood the words perfectly and became a pupil of 
the Buddha at once. Thus come and thus gone have practically the same 
meaning. The Buddha used them both and usually in their plural forms. 
Sometimes the words were used for a sentient being who thus come, 1.e., 
comes 1n the contrary way. Thus-come and Thus-gone can therefore be used 
1n two senses: “The one who 1s enlightened but comes 1n an ordinary way” or 
“the one who comes In an ordinary way simply.` Now, Thusness or the Matrix 
of Thus-come or Thus-gone means the true state of all things 1n the unIverse, 
the source of an Enlightened One, the basis of enlightenment. When sftatic, 1t 
1s Enlightenment 1fself, with no relation to time or space; but, when dynamIc, 1t 
1s in human form assuming an ordinary way and feature of life. Thusness and 
the Matrix of Thus-come are practically one and the same, the ulimate truth. 
In Mahayana the ultmate truth 1s called Suchness or Thusness. We are now 1n 
a position to explain the Theory of Causation by Thusness. Thusness in 1ts 
sfatic sense 1s spaceless, timeless, all-equal, without beginning or end, 
formless, colorless, because the thing 1tself without 1s manifestation cannot be 
sensed or described. Thusness 1n 1s dynamic sense can assume any form; 
when driven by a pure cause 1t takes a lofty form; when driven by a tainted 
cause 1t takes a depraved form. Thusness, therefore, 1s of two states. The one 
1s the Thusness 1tself; the other 1s 1(s manifestation, 1ts state of life and death. 

The ƒourth category is the “Causaftion by the Universal Principle”: 
Dharmadhatu means the elements of the principle and has two aspects: the 
sfate of Thusness or noumenon and the world of phenomenal mamfestation. In 
this causation theory 1t 1s usually used in the latter sense, but in speaking of 
the odeal world as realized, the former sense 1s to be applied. Buddhism holds 
that nothing was created singly or individually. All thíngs in the universe, 
matter and mind, arose simultaneously, all things in it depending upon one 
another, the influence of each mutually permeating and thereby making a 
universal symphony of harmonious totality. If one Item were lacking, the 
universe would not be complete; without the rest, one item cannot be. When 
the whole cosmos arrives at a harmony of perfection, 1t is called the “Universe 
One and True,'` or the “Lotus Store.” In this ideal universe all beings will be in 
perfect harmony, each finding no obstruction in the existence and actfivity of 
another. Although the idea of the interdependence and sinultaneous rise of all 
things 1s called the Theory of Universal Causation, the nature of the rise being 
universal, 1t 1s rather a philosophy of the totality of all existence than a 
philosophy of origination. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenfy-Six 


Người Phật Tử Luôn 
Cố Gắng Hàng Phục Phiền Não 


I. Phiên Não Là Gì?: 

Phiền não là con đường của cám dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp 
(đây chính là khổ đau và ảo tưởng của cuộc sống), là nhân cho chúng 
sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử, cũng như ngăn trở giác ngộ. Tuy 
nhiên, theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiền não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiển não 
đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bổ để, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống 
hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiển não 
vào thân tâm của chúng ta. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp 
mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ 
phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc 
đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị 
phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. Từ “Klesa” nghĩa 
đen là sự đau đớn, bụi bậm bên ngoài, nỗi khổ đau, hay một cái gì gây 
đau đớn, và được dịch là phiển não. Vì không có gì gây đau đớn tâm 
linh bằng những ham muốn và đam mê xấu xa ích kỷ, nên 
“Agantuklesa còn được dịch là phiền não. “Klesa” theo Phạn ngữ có 
nghĩa là “Sử”, là tên khác của phiển não hay những lo âu thế gian, dẫn 
đến luân hồi sanh tử. Chúng là những trở ngại như ham muốn, thù 
ghét, cao ngạo, nghỉ ngờ, tà kiến, vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ 
đau trong tương lai tái sanh, vì chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai 
khiến. Klesa còn có nghĩa là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến 
cho chúng sanh làm những việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Klesa 
còn có nghĩa là ô nhiễm hay tai họa, chỉ tất cả những nhơ bẩn làm rối 
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loạn tinh thần, cơ sở của bất thiện, cũng như gắn liền con người vào 
chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát vọng của Ma vương. 
Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc tất cả 
những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập thiển định. Nhơ bẩn 
có nhiều thứ khác nhau. Phiển não còn là những trạo cử hay hối quá, 
một bất lợi khác gây khó khăn cho tiến bộ tâm linh. Khi tâm trở nên 
bất an, giống như bầy ong đang xôn xao trong tổ lắc lư, không thể nào 
tập trung được. Sự bức rức nây của tâm làm cần trở sự an tịnh và làm 
tắc nghẽn con đướng hướng thượng. Tâm lo âu chỉ là sự tai hại. Khi 
một người lo âu về chuyện nầy hay chuyện nọ, lo âu về những chuyện 
đã làm hay chưa làm, lo âu về những điều bất hạnh hay may mắn, tâm 
người ấy không thể nào an lạc được. Tất cả mọi trạng thái bực bội, lo 
lắng, cũng như bổn chỗn hay dao động nầy của tâm đều ngăn cẩn sự 
định tỉnh của tâm. Trong Phật giáo, tham, sân, si và tất cả phiển não là 
khí giới của Bồ Tát, vì dùng môn phiển não để độ chúng sanh. Chư Bồ 
Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã 
chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, chư Bồ Tát dùng “Bố thí” để diệt trừ tất cả xan lẫn; dùng 
“Trì giới” để vứt bỏ tất cả sự hủy phạm; dùng Bình đẳng để dứt trừ tất 
cả phân biệt; dùng Trí huệ để tiêu diệt tất cả vô minh phiền não; dùng 
Chánh mạng để xa rời tất cả tà mạng; Thiện xảo phương tiện để thị 
hiện tất cả xứ; dùng Tham, sân, si và tất cả phiền não làm pháp môn 
phiền não để độ chúng sanh; dùng Sanh tử để chẳng dứt hạnh Bồ Tát 
và luôn giáo hóa chúng sanh; dùng Nói pháp như thật để phá tất cả 
chấp trước; dùng Nhứt thiết trí để chẳng bỏ hạnh môn của Bồ Tát. 
Phiển não tác động xảy ra khi người ta không chịu giữ giới mà còn lại 
hành động sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống những chất 
cay độc. Trong khi phiển não tư tưởng tế nhị hơn. Một người không 
làm hay nói điều bất thiện ra ngoài, nhưng trong tâm vẫn bị ám ảnh 
với những mong muốn giết và hủy hoại, muốn làm tổn hại chúng sanh 
khác, muốn lấy, muốn lừa dối người khác. Nếu bạn bị loại phiền não 
này ám ảnh, và nỗi đau đớn do phiển não gây ra. Một người không 
kiểm soát được phiền não tư tưởng chắc chắn người ấy sẽ làm tổn hại 
chúng sanh bằng cách này hay cách khác. Phiển não ngũ ngầm thường 
không xuất hiện ra ngoài. Nó nằm ẩn bên trong, chờ thời cơ nhảy ra 
tấn công hành giả. Phiển não ngủ ngầm chẳng khác nào một người 
đang nằm ngủ say. Khi thức giấc tâm người ấy bắt đầu lay động. Đó là 
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phiền não tư tưởng khởi sinh. Khi người ấy ngồi dậy và bắt đầu làm 
việc là lúc đang từ phiền não tư tưởng chuyển sang phiển não tác 
động. 


II. Hàng Phục Phiền Não: 

Phiển não là những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh tử, là 
những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, 
vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, vì 
chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Phiền não còn có nghĩa 
là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm những 
việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Phiển não chỉ tất cả những nhơ 
bẩn làm rối loạn tỉnh thần, cơ sở của bất thiện, cũng như gắn liền con 
người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát vọng của Ma 
vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc tất 
cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập thiển định. Nhơ 
bẩn có nhiều thứ khác nhau. Người tu tập tỉnh thức hàng phục phiền 
não bằng bốn cách: Hàng phục phiển não bằng tâm, bằng cách đi sâu 
vào thiển quán hay niệm Phật. Hàng phục phiển não bằng quán chiếu 
nguyên lý của vạn hữu. Khi vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều 
phục được bằng thiển quán hay niệm Phật thì chúng ta nên tiến tới 
bước kế tiếp bằng cách quán sát nguyên lý của vạn hữu. Khi nào phiền 
não của những ham muốn phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất 
tịnh, khổ, không và vô ngã. Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên 
quán từ bi, vị tha và tánh không của vạn pháp. Hàng phục phiền não 
bằng cách quán sát hiện tượng. Khi thiển quán, niệm Phật và quán sát 
không có hiệu quả cho một số người nặng nghiệp, hành giả có thể 
dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là rời bỏ hiện trường. Khi 
chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp sửa bùng nổ thì chúng 
ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh vào miệng (uống thật 
chậm) để làm dịu chính mình. Hàng phục phiển não bằng cách sám hối 
nghiệp chướng qua tụng kinh niệm chú. 


HII Phiên Não Tức Bồ Đề: 

Theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiển não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiển não 
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đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bổ để, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý của “phiền não tức bồ để” tức 
là chúng ta đã hàng phục được phiển não rồi vậy. Đức Phật vì thấy 
chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiển não nên Ngài phát 
tâm xuất gia tu hành, tìm cách độ thoát chúng sanh thoát khổ. Phiền 
não xuất hiện qua sự vô minh của chúng ta, khi thì qua sắc tướng, khi 
thì tiểm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống hằng ngày, chúng 
ta không có cách chi để không bị khổ đau phiền não chi phối. Tuy 
nhiên, nếu chúng ta biết tu thì lúc nào cũng xem phiển não tức bổ đề. 
Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiền não chính là Bồ Đề; ví bằng nếu 
không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiển não. Theo Cố Hòa 
Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề ví như nước và 
phiền não được ví như băng vậy; mà trên thực tế thì nước chính là băng 
và băng chính là nước. Nước và băng vốn cùng một thể chứ chẳng phải 
là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông đặc lại thành băng, và 
lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách khác, khi có phiển não 
tức là nước đóng thành băng, và khi không có phiển não thì băng tan 
thành nước. Nghĩa là có phiền não thì có băng phiển não vô minh; và 
không có phiền não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 


Buddhists Should Always 
Try to Subdue Aƒƒlictions 


L  What ls Affliction?: 

Affliction 1s the way of tempftation or passion which produces bad 
karma (lifeˆs 1stress and delusion), causes one to wander 1n the samsara 
and hinder one from reaching enlightenment. However, according to 
the Mahayana teaching, especially the T”len-T”ai sect, afflictions are 
inseparable from Buddhahood. Afflicion and Buddhahood are 
considered to be two sides of the same coin. When we realize that 
afflictions 1n themselves can have no real and independent existence, 
therefore, we don”t want to cling to anything, at that very momernt, 
afflictions are bodhi without any difference. It is agreeable that the sIx 
faculties that help us maintain our daily activities, but they are also the 
main factors that bring sufferings and afflictions to our body and mind. 
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Do not think that the eyes are that great, Just because they help us see 
things. It is exactly because of their help that we give rise to all kinds 
of sufferings and afflictions. For Instance, when we see an attractive 
person of the opposite sex, we become greedy for sex. If we do not get 
what we want, we will be afflicted; and If we get what we want, we 
WIll also be afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and 
mind are the same way. They make one øIve rise to many sufferings 
and afflicions. “Klesa” literally means “pain,” “external dust,” 
“affliction,” or “something tormenting” and 1s translated as “affliction.” 
As there 1s nothing so tormenting spiritually as selfish, evil desires and 
passions, klesa has come to be understood chiefly in 1ts derivative 
sense and external dust for agantuklesa. Klesa 1s a SanskrIt term for 
affliction, distress, worldly cares, vexations, and as consequenft 
reincarnation. They are such troubles as desire, hate, stupor, pride, 
doubt, erroneous views, etc., leading to painful results In future 
rebirths, for they are karma-messengers executfing 1s purpose. Klesa 
also means “negative menfal factors,” that lead beings to engage In 
non-virtuous actions, which produce karmic results. Klesa also means 
all defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome 
actions as well as kinks that bind people to the cycle of rebirths. People 
also call Klesa the thirst of Mara. In order to attain enlightenment, the 
number one priorIty 1s to eliminate these defilements by practicing 
medifaton on a regular basis. Afflictions are also restlessness and 
worry, another disadvantage that makes progress difficult. When the 
mind becomes restless like flustered bees In a shaken hive, 1t can not 
concentrate. This mental agitation prevents calmness and blocks the 
upward path; menfal worry 1s Just as harmful. When a man Wworrles OVer 
one thing and another, over things done or left undone, and over 
fortune and misfortune, he can never have peace of mind. All this 
bother and worry, this fidgeting and unsteadiness of mind prevents 
concentration. In Buddhist teachinss, all afflictions, wrath, and folly are 
weapons of enliphtening beings because they liberate sentient beings 
through afflictions. Enliphtening Beings who abide by these can 
annihilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all 
sentlent beings In the long night of ignorance. According to the 
Adornment Sutra, Chapter 38, Bodhisattvas utilze “Giving” to destroy 
all stinginess; “Self-control” to get rid of all crime; Impartiality 1to 
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remove all discrimination; Wisdom to dissolve all Ipgnorance and 
afflictions; Right Iivelihood to lead away from all wrong livelihood; 
Skill in means to mamifest in all places; All afflictions, wrath, and folly 
to liberate sentlent beings through afflicions; Birth-and-death to 
confinue enlightening practices and teach sentient beings; Teaching the 
truth to be able to break up all clinging; All knowledge to not g1ve up 
the avenues of practice of enliphtening beings. Defilements of 
transgression occur when people cannot keep the basic precepts, and 
perform actions of killing, stealing, sexual misconduct, lying and 
I1ntoxIcation. Defilements of obsession 1s a little bit more subtle. One 
may not outwardly commit any immortal action, but one”s mind 1s 
obsessed with desires to Kill and destroy, hurt and harm other beings 
physically or otherwise. Obsessive wishes may fill the mind: to steal, 
manipulate people, deceive others, etc. If you have experienced this 
kind of obsession, you know 1t 1s a very painful state. If a person faIls to 
control his obsessive afflictions, he or she 1s likely to hurt other beings 
1n one way or another. Dormant or latent afflictions are ordinarily not 
apparent. They lie hidden, waiting for the right condiflons to assault the 
helpless mind. Dormant afflictions may be likened to a person deeply 
asleep. As such a person awakes, when his or her mind begins to churn, 
1f 1S as If the obsessive afflictions have arisen. When the person stands 
up from bed and becomes Involved in the day”s activities, this 1s like 
moving from the obsessive afflictions to the afflictions of transgression. 


II. Subduing AfflicHons: 

Afflictions are distress, worldly cares, vexations, and as consequent 
reincarnation. They are such troubles as desire, hate, stupor, pride, 
doubt, erroneous views, etc., leading to painful results In future 
rebirths, for they are karma-messengers executing 1s purpose. Klesa 
also means “negative menfal factors,” that lead beings to engage In 
non-virtuous actions, which produce karmic results. Afflictions are all 
defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome actlons 
that bind people to the cycle of rebirths. Afflictions also mean all 
defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome actions as 
well as kinks that bind people to the cycle of rebirths. People also call 
Afflictions the thirst of Mara. In order to attain enliphtenment, the 
number one prlorIty 1s to eliminate these defilements by practicing 
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medifaton on a regular basis. Practiioners of mindfulness subdue 
afflictions in four basic ways: Subduing afflictions with the mind by 
going deep Iinto meditation or Buddha rectitation. Subduing afflictions 
with noumenon. When deluded thoughts arise which cannot be subdued 
with mind through meditation or Buddha recitation, we should move to 
the next step by visualizing prineiples. Whenever afflictions of greed 
develops, we should visualize the principles of Impurity, suffering, 
1mpermanence and no-self. When anger arises, we should visualize the 
pñnnciples of compassion, forgiveness and emptiness of all dharmas. 
Subduing afflictions with phenomena. When meditation, Buddha 
recitatlon and Noumenon don”t work for someone with heavy karma, 
leaving phenomena (external form/leaving the scene) can be used. 
That 1s to say fo leave the scene. When we know that anger or quarrel 
1s about to burst out, we can leave the scene and slowly sip a glass Of 
water to cool ourselves down. Subduing afflictions with repentance and 
recifation sutras, mantras, or reciting the noble name of Amitabha 
Buddha. 


HII. Afflictions Are Bodhi: 

According to the Mahayana teaching, especially the Tien-T”al 
sect, afflicions are Inseparable from Buddhahood. Affliction and 
Buddhahood are considered to be two sides of the same coin. The one 
1s included In the other. When we realize that afflictions In themselves 
can have no real and independent exIstence, therefore, we don”t want 
to cling to anything, at that very momert, afflictions are bodhi without 
any difference. Once we thoroughly understand the real meaning of 
“Afflictions are bodhi”, we°ve already subdued our own afflictions. 
The Buddha witnessed that all sentient beings undergo gøreat sufferings, 
so He resolved to leave the home-life, to cultivate and find the way to 
help sentient beings escape these sufferings. Afflictions manIfest 
themselves through our Ignorance. Sometimes they show In our 
appearance; sometimes they are hidden in our minds, etc. In our dally 
lie, we cannot do without sufferings and afflictions. However, 1Ý we 
know how to cultivate, we always consider “afflictions 1s Bodhi”. If we 
know how to use 1t, affliction 1s Bodhi; on the contrary, 1ƒ we do not 
know how to use 1t, then Bodhi becomes affliction. According to Late 
Most Venerable Hsuan-Hua In Talks on Dharma, volume 27, BodhI 1s 
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analogous to water, and affliction to Ice. lce and water are of the same 
substance; there 1s no difference. In freezIng weather, water wIll freeze 
1nto Ice, and in hot weather, Ice will melt into water. When there are 
afflictions, water freezes Into Ice; and when the afflictions are gone, 
Ice melts Into water. It 1s to say, having afflictions 1s having the 
affliction-ice of Ignorance; having no afflictions 1s having the Bodhi- 
water of wIisdom. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Người Phật Tử Luôn Cảnh Giác Về Chất Liệu 
Đối Lên Những Ngọn Lửa Trong Chúng Sanh 


Tại khu Vườn Nai, đức Phật cũng thuyết bài giảng về lửa. Từ lửa 
luyến ái, lửa tham vọng, lửa dục tình đến lửa tham, sân, si, mạn, nghĩ, 
tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, vân vân. Tất cả những ngọn lửa ấy đang 
đốt cháy hết tất cả rừng phước đức và công đức của hành giả. Và 
chúng vẫn còn đang hừng hực cháy không ngừng nghỉ trong mỗi người 
chúng ta ngay trong giờ phút này. Chất liệu nào đã đốt lên những ngọn 
lửa đang cháy hừng hực trong chúng sanh mọi loài? 

Sáu Căn Là Chất Đốt Ngay Bên Trong Hành Giả: Trong Phật 
giáo, sáu căn là chất đốt rất tốt cho tất cả các loại lửa, thí dụ như là lửa 
tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, vân vân. Sáu 
căn: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Hành giả nên luôn nhớ rằng thức ăn 
cho sáu căn: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Thức ăn cho nhãn căn là 
ngủ; cho nhĩ căn là âm thanh; cho tỷ căn là mùi hương; cho thiệt căn là 
hương vị; cho thân căn là sự xúc chạm êm dịu; và cho ý căn là chư 
pháp. Hành giả nên luôn nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh giống 
như những con thú hoang bị nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ 
khi nào chúng được thuần hóa thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng 
như thế chỉ khi nào sáu căn được thuần lương bởi chân lý Phật, thì 
chừng đó con người mới thật sự có hạnh phúc. Một trong những mục 
đích quan trọng nhất của hành giả tu Phật là luôn giữ cho sáu căn được 
thanh tịnh. Sáu căn thanh tịnh nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để 
phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển 
tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy đươc vạn vật trong Tam thiên 
Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, 
thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như 
nghiệp lực của từng cá nhân. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những 
Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan 
của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng 
với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh 
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do kết quả của những sự tiếp xúc ấy: mắt đang tiếp xúc với sắc, tai 
đang tiếp xúc với âm thanh, mũi đang tiếp xúc với mùi, lưỡi đang tiếp 
xúc với vị, thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm, và ý đang tiếp xúc với 
những vạn pháp. 

Hành giả nên luôn nhớ rằng lý do khiến con người đọa địa ngục, 
làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, không ngoài sự chi phối của lục 
căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, sanh lên cõi trời hay sanh vào 
cõi người cũng không ngoài tác dụng của sáu căn nầy. Đồng ý lục căn 
giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày, nhưng chúng lại là 
tác nhân chính rước khổ đau phiển não vào thân tâm của chúng ta. 
Chúng chính là những nhân tố chính khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, 
để rồi cuối cùng phải bị đọa vào các đường dữ cũng vì chúng. Chúng 
ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự 
giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ phiển não, như khi mắt nhìn thấy 
sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay 
không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị phiển não chế ngự. Ngay cả tai, 
mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như vậy. Chúng khiến mình phát sanh 
đủ thứ phiển não. Chính vì thế mà Đức Phật khuyên chúng đệ tử của 
Ngài như thế nầy: “Các con phải tu làm sao cho trên không biết có 
trời, giữa không biết có người, dưới không biết có đất.” Tu như thế nào 
mà trời, đất và người không còn ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam 
bắc cũng không còn ảnh hưởng đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta 
giải thoát khỏi mọi chướng ngại. 

Theo Kinh Sa Môn Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy 
về một vị Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các 
căn? Khi mắt thấy sắc, Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, không 
nắm giữ tướng riêng. Những nguyên nhân gì, khiến nhãn căn không 
được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo 
tự chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn 
căn. Khi tai nghe tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các 
pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. 
Nguyên nhân gì khiến ý căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bị, 
các ác, bất thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ 
trì ý căn, thực hành sự hộ trì ý căn. Vị ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn 
ấy, nên hưởng lạc thọ nội tâm, không vấn đục. 

Sáu Căn Với Sáu Đường Xâm Nhập Khiến Lửa Bùng Cháy: 
Trong Phật giáo, sáu căn cùng với sáu đường xâm nhập khiến cho các 
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loại lửa bùng cháy, từ lửa tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, đến các 
loại lửa sát, đạo, dâm, vọng, vân vân. Đường Xâm Nhập là một trong 
những mắc xích trong thập nhị nhơn duyên. Lục nhập là sáu chỗ xâm 
nhập hay căn nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý. Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về Lục Nhập như 
sau: “Ông A Nan! Vì sao bản tính của Lục Nhập là Như Lai Tạng?” 
Thứ nhất là Nhãn Căn với Nhãn Nhập: Ông A Nan! Tôi đã từng nói, 
con mắt bị mệt mỏi trông thấy các hoa đốm lăng xăng. Mắt lành thấy 
rõ hư không không có hoa. Hoa đốm nhảy nhót ở hư không là do mắt 
bệnh. Hoa đốm và bệnh, đều trong phạm vi của hư không và mắt lành. 
Vậy có thể nói, con mắt và trần cảnh của chúng sanh đều ở trong 
phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần tối và sáng, phát ra cái thấy 
nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng đó, gọi là tính thấy. Rời hai cái 
trần sáng tối kia, tính thấy đó không có thể. Đúng thế ông A Nan, tính 
thấy đó không từ nơi sáng hay nơi tối đến, không ở mắt ra, cũng chẳng 
ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ sáng tới, khi tối liền theo sáng diệt, 
đáng lẽ không thấy tối. Nếu từ tối tới, khi sáng liền theo tối diệt, đáng 
lẽ không thấy sáng. Nếu từ con mắt sinh ra, hẳn không có sáng tối, như 
thế cái thấy vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, nhìn phía 
trước thấy các vật, quay trở lại đáng lẽ thấy con mắt. Vả lại nếu hư 
không tự thấy, còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết 
rằng nhãn nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên. Thứ nhì là Nhĩ Căn với Nhĩ Nhập: Ông A Nan! Ví dụ có người 
lấy hai ngón tay bịt chặt lỗ tai, nghe tiếng trong đầu ù-ì. Tai và tiếng 
đó đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần động và yên 
tĩnh phát ra cái nghe nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là 
tính nghe. Rời hai cái trần động tĩnh kia, tính nghe đó không thể có. 
Đúng thế ông A Nan, tính nghe đó không từ nơi động tĩnh đến, không 
phải từ tai ra, chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ nh lại, khi động 
liền theo tĩnh diệt, đáng lẽ không biết động. Nếu từ động tới, khi tĩnh 
liền theo động diệt, đáng lẽ không biết tĩnh. Nếu từ lỗ tai sinh ra, hẳn 
không có động, tĩnh, như thế cái nghe vốn không có tự tính. Nếu do hư 
không mà ra, thì hư không đã thành tính nghe, tức không phải là hư 
không. Vả lại, nếu hư không nghe được, còn có liên lạc gì với cái nhập 
của ông? Vậy nên biết rằng nhĩ nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính 
nhân duyên hay tính tự nhiên. 7h ba là Tỷ Căn với Tỷ Nhập: Ông A 
Nan! Ví như có người bịt chặt hai lỗ mũi. Bịt lâu mũi nhọc và cảm thấy 
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lạnh. Nhân cảm xúc phân biệt thông, nghẹt, trống, đặc, cho đến các 
mùi thơm thúi. Mũi và cái nhọc ấy đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. 
Nhân hai vọng trần thông và tắc phát ra cái ngửi nơi bể trong, để thu 
nạp các trần tượng, gọi là tính ngửi. Rời hai cái trần thông, tắc kia, tính 
ngửi đó không thể có. Tính ngửi đó không từ nơi thông, hay tắc lại, 
không phải từ mũi ra, cũng chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ 
thông lại, khi tắc tính ngửi phải diệt mất, đáng lẽ không biết tắc. Nếu 
nhân cái tắc mà có, khi thông không thể ngửi được, sao lại biết mùi 
thơm thúi? Nếu từ lỗ mũi sinh ra, hẳn không có thông tắc, như thế cái 
ngửi vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, đáng lẽ cái ngửi ấy 
quay lại ngửi được mũi ông. Cái hư không có tính ngửi thì còn có liên 
lạc gì với cái nhập của ông? Vậy ông nên biết rằng tỷ nhập hư vọng, 
vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Thứ là Thiệt Căn 
với Thiệt Nhập: Ông A Nan! Ví như có người lấy lưỡi liếm mép, liếm 
mãi thành mồi mệt. Người ốm thấy đắng, người khỏe thấy ngọt. Do vị 
ngọt và vị đắng, mới rõ có thiệt căn. Lúc bình thường chỉ thấy vị nhạt. 
Lưỡi và cái mỏi mệt ấy đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai cái 
vọng trần ngọt và nhạt phát ra cái nếm nơi bể trong, để thu nạp các 
trần tượng ấy, gọi là tính nếm. Rời hai cái trần ngọt và nhạt kia, tính 
nếm đó không thể có. Đúng thế, ông A Nan, tính nếm đó không từ nơi 
ngọt đắng lại, không từ lưỡi ra, cũng chẳng sinh từ hư không. Vì sao? 
Nếu từ ngọt đắng lại, khi nhạt tính nếm phải diệt, đáng lẽ không biết 
nhạt. Nếu từ nhạt ra, khi ngọt tính nếm phải mất, sao lại biết ngọt 
đắng? Nếu từ lưỡi sinh ra, hẳn không có ngọt, nhạt và đắng, như thế 
tính nếm vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, , thì hư không 
có tính nếm, chứ không phải miệng ông. Hư không mà biết nếm, thì 
còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết thiệt nhập hư 
vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. 7h năm là 
Thân Căn với Thân Nhập: Ông A nan! Ví như có người lấy một bàn tay 
lạnh úp vào bàn tay nóng. Nếu lạnh nhiều thì nóng theo thành lạnh. 
Nếu nóng nhiều thì lạnh trở lại thành nóng. Biết nóng lạnh khi chạm 
tay, thì cái biết đó vẫn có từ khi chưa chạm tay. Thân và cái cảm giác 
đó, đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần ly và hợp phát 
ra cái cảm giác nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là tính 
biết khi sờ mó. Rời hai cái trần ly hợp, thích và không thích kia, tính 
biết đó không thể có. Đúng thế, ông A Nan, tính biết đó không từ ly, 
hợp mà lại, chẳng phải từ thích, không thích mà có, không từ thân ra, 
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cũng chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ hợp mà có, khi ly tính biết 
phải diệt, đáng lẽ không biết khi ly hay chưa tiếp xúc. Đối với thích và 
không thích, cũng như vậy. Nếu từ thân mà ra, hẳn không có ly hợp, 
thích và không thích. Như thế tính biết nhờ sờ mó, vốn không có tự 
tính. Nếu do hư không mà ra, thì hư không có tính biết, còn có liên lạc 
gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết rằng thân nhập hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Thứ sáu là Ý Căn với Ý 
Nhập: Ông A Nan! Ví như có người mệt mỏi ngủ thiếp đi, ngủ đã thức 
dậy, thấy trần cảnh thì nhớ, khi không nhớ gọi là quên. Các thứ điên 
đảo, sinh, trụ, dị, diệt, tập quen thu nạp vào bề trong, không lẫn lộn 
nhau, gọi là ý tri căn. Ý và cái mỏi mệt đó, đều ở trong phạm vi của 
Bồ Đề. Nhân hai cái vọng trần sinh và diệt, tập khởi cái biết bên trong, 
để thu nạp các nội trần. Các cái thấy, nghe đi ngược vào trong mà 
không đến nơi, gọi là tính hay biết. Rời hai cái trần thức ngủ, sinh diệt 
kia, tính hay biết đó không thể có. Đúng thế ông A Nan, tính hay biết 
đó không từ thức ngủ tới, không từ sinh diệt mà có, không ở ý căn ra, 
cũng chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ thức mà có, khi ngủ liền 
diệt theo, lấy cái gì gọi là ngủ. Như chắc khi sinh là có, khi diệt tức là 
không, còn chi mà biết là diệt. Như nhân cái diệt mà có, khi sinh tức 
không có diệt nữa, lấy gì mà biết là sinh. Nếu từ ý căn mà ra, thì hai 
tướng thức ngủ theo nhau mà khai, mà hợp trong thân. Rời hai cái thể 
đó, tính biết kia giống như hoa đốm giữa hư không, không có tự tính. 
Nếu do hư không mà sinh, thì hư không có tính biết, còn có liên lạc gì 
với cái nhập của ông? Vậy nên biết rằng ý nhập hư vọng, vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu nội xứ: nhãn 
xứ, nhĩ xứ, tỷ xứ, thiệt xứ, thân xứ và ý xứ. Hành giả nên luôn cố giữ 
cho sáu nội xứ này được thanh tịnh. Nghĩa là họ luôn cố giữ cho sáu 
căn thanh tịnh nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức 
mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy 
làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế 
giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả 
chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực 
của từng cá nhân. Đây là trạng thái lục căn thanh tịnh mà tông Thiên 
Thai đã định nghĩa trong Thập Tín Vị của Biệt Giáo hay Tương Tự Tức 
của Viên Giáo. 
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Cảnh Cũng Là Chất Đốt Tốt Nhất Cho Lửa: Cảnh là nơi tâm vin 
vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý thức vin vào gọi là 
pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ 
thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Trong Phật giáo, trần cảnh 
bên ngoài cũng là chất đốt rất tốt cho nhưng ngọn lửa tham, sân, sĩ, 
mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Chữ "cảnh" có nhiều nghĩa, 
như quang cảnh, môi trường, lãnh vực, phạm vi, đối tượng, hay kiến 
thức, vân vân. Thiển Phật giáo dường như có cách dùng chữ "cảnh" rất 
đặc biệt, thí dụ như "cảnh bất sinh" có nghĩa là một kinh nghiệm đặc 
biệt của Thiển chưa được khởi dậy trong người đệ tử. Như vậy, "cảnh" 
có nghĩa là cái kinh nghiệm hay kiến giải đặc biệt trong tâm, mà, đĩ 
nhiên có thể được xem như là một "đối tượng" được tâm quán tưởng 
hay lãnh hội. Hành giả nên luôn nhớ rằng cảnh duyên huyễn giả tạm 
hợp rồi tan như ánh chớp, như ảo tưởng, như ma. Hành giả nên nhớ 
rằng ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên 
ngoài đến. Chính vì vậy mà một khi không bị ngoại cảnh chi phối, đó 
chính là có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại cảnh chuyển, ấy là đọa lạc. 
Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho người 
ta làm việc ác. Tất cả những trổ ngại và bất toàn không do những điều 
kiện bên ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng 
nội tâm, không có thứ gì bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho 
chúng ta. Có những cảnh giới riêng biệt khác nhau, cũng là biệt cảnh 
tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). 

Theo Duy Thức Học, biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm 
thức khởi lên khi tâm được hướng về những đối tượng hay điều kiện 
khác nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm 
sở bao gồm năm thứ: dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Cảnh giới 
nghĩa đen là “phạm vi cho súc vật” hay “đồng cỏ cho súc vật,” là một 
phạm vi cho hành động và đối tượng của giác quan. Trong Kinh Lăng 
Già, cảnh giới có nghĩa là một thái độ tâm linh chung mà người ta có 
đối với thế giới bên ngoài, hay đúng hơn là một khung cảnh tâm linh 
mà sự hiện hữu của con người được bao bọc trong đó. Trong tu tập, 
hành giả không nên "cảnh lý cầu hình", nghĩa là cố tìm vật sau gương 
(xem thấy bóng dáng sự vật trong gương rồi đưa tay ra phía sau gương 
để nắm bắt vật đó), ý nói lấy giả làm thật (lộng giả thành chơn), chỉ 
uống công vô ích mà thôi. Như trên đã đề cập, ngoại cảnh giới là cảnh 
không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Tuy nhiên, cảnh 
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như gió hay làm tâm động. Trong nhà Thiển thì Phướn Động, Gió 
Động Hay Tâm Động? Lục tổ Huệ Năng đã khẳng định với các vị sư 
đang cải cọ trước tu viện Pháp Tâm rằng: “Chẳng phải phướn động, 
cũng chẳng phải gió động, mà là tâm của mấy ông động.” 

Tám Thức Giữ Cho Lửa Không Tắt: Trong Phật giáo, tám thức là 
chất đốt rất tốt chẳng những làm cho bùng cháy tất cả các loại lửa, thí 
dụ như là lửa tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, vân 
vân. Thêm vào đó, tám thức còn là những chất liệu luôn giữ cho những 
loại lửa vừa kể trên không bao giờ tắt. Thuật ngữ Bắc Phạn “Vijnana” 
có nghĩa là “Hồn Thần” là tên gọi khác của tâm thức. Nguyên Thủy 
lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể gọi là 
“hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh hồn”. Thức là tên gọi khác của 
tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu 
rõ được cảnh thì gọi là thức. Theo Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” 
“Thức” tức là “Thần Thức”, “Ý” tức là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức 
là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh thì lúc nào cũng quang minh sáng 
suốt, không có bỉ, không có thử, không đẹp, không xấu; không rơi vào 
số lượng hay phân biệt... Nhưng khi có “Thức” rồi thì con người lại bị 
rơi vào số lượng và phân biệt. “Ý” cũng tạo nên sự phân biệt, và đây 
chính là thức thứ sáu. Đây là thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức 
thứ bẩy và thức thứ tám thì tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà 
nói, thức không phải có tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một 
nhưng lại có tám bộ phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau 
nhưng vẫn do chỉ một thức kiểm soát. “Thức” là hành động phân biệt 
bao gồm sự hiểu biết, nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức 
gồm có tám thứ; năm thứ đầu là kết quả của những hành động liên hệ 
đến ngũ căn; thức thứ sáu bao gồm tất cả những cẩm giác, ý kiến và sự 
phán đoán; thức thứ bảy là ý thức (cái ngã thầm thầm); thức thứ tám là 
A Lại Da hay Tàng Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, 
dù ác hay trung tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, 
ý thức, nhưng mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng 
trong vijnana. Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi 
được dùng theo nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn 
thuần. Jnana là cái trí siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi 
tương đối, cái bất khả đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với 
tánh nhị biên của các sự vật. 
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Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần 
ý thức, phần tinh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ 
sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm 
lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên 
quan đến một giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc 
biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải 
là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”. Ý thức nhận biết 
tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na 
thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan 
sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái 
“Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà 
cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp 
những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng 
với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng 
những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân 
vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. 
Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và 
tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Ý Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nây 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tế vật chất và tinh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. Thứ nhất là Nhãn Thức: 
Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết hình dáng. Không có nhãn thức, 
chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy nhiên nhãn thức lại tùy thuộc 
vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn thức liền phát 


707 


sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình dáng thì nhãn thức không bao giờ 
phát sinh (một người bị mù không có nhãn căn, như vậy nhãn thức 
không bao giờ phát sinh). Người tu tập nên luôn thấu triệt điểm tối yếu 
nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc với hình sắc, để 
làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử 
của Ngài rằng, phương pháp duy nhất để giảm thiểu sự khởi dậy của 
nhãn thức là thiển định. 7hứ nhì là Nhĩ Thức: Nhiệm vụ của Nhĩ thức 
là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi 
nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi người điếc 
thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức không 
bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiển định 
mà đóng bớt nhĩ căn. 7 ba là Tỷ Thức: Tỷ thức phát triển trên những 
điều kiện của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi 
một người mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và mùi vị không bao 
giờ gặp nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. Người tu Phật phải cố 
gắng đóng bớt tỷ căn. 7hứ í là Thiệt Thức: Thiệt thức phát sinh liền 
khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua 
phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. Thứ 
năm là Thân Thức: Thân thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó 
thân tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi 
trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, 
không có ưu phiễn, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một trong 
sáu pháp hằng trú mà Đức Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh. 7ñ sáu là Ý Thức: Ý Thức là sự suy nghĩ phối hợp 
với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó 
là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng 
xoay chuyển, trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng 
nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào 
bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng 
những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các 
hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta 
lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là 
những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của 
mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy 
nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm 
thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của 
chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt 
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na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính 
vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật 
giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na 
thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại 
xấy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của 
các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra 
theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi 
và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành 
hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức 
không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở 
duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của 
chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm 
thức (tâm tụ-citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể 
của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió 
của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu 
hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt 
của mạt na thức.” Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ 
thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá 
khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây 
qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan tiếp xúc 
với đối tượng bên ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ quan. Thức 
thứ sáu thông qua năm thức trước mà phán đoán về thế giới bên ngoài. 
Thức thứ bẩy làm trung tâm lý luận, tính toán, và kiến trúc đối tượng. 
Đây chính là nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc của tự ngã, và 
nguyên nhân ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng là có thật. Từ “ý 
thức” và “vô thức” được dùng với nhiều nghĩa khác nhau. Trong một ý 
nghĩa mà chúng ta có thể nói là có tính cách tác năng, “ý thức” và “vô 
thức” ám chỉ một trạng thái chủ thể trong cá nhân. Nói rằng một người 
ý thức được nội dung tâm thần này nọ có nghĩa là người ấy nhận thức 
được những tình cảm, dục vọng, phán đoán, vân vân. Thứ bảy là Mạt- 
Na thức (Ý Căn): Phạn ngữ “Klista-mano-vijnana” chỉ “tri giác.” Trong 
Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có khả năng làm cho con 
người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na thường 
được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ 
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Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới 
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sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính 
là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ 
thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động 
như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được 
diễn tả như là một cái biển trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng 
trào lên không ngừng nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất cả những tin tức 
từ ý thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại 
với nhau như các triết gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống 
năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na 
Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng 
trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt 
động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các 
thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động không ngừng và 
vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự 
suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh 
không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một 
cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của 
tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Mạt Na hoạt động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt 
động của sáu thức kia. Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có 
nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, 
nhưng tự nó cũng có nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển 
A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh 
giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế 
là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình 
cảm chấp thủ, và phiển não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và 
được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống 
các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na 
khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các 
thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức- 
vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ 
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về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất 
thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị 
phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các 
loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A 
Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tỉnh linh 
tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không 
nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt 
(abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác-prapanca- 
daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó 
tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm 
lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp 
vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và 
do đó là một tác giả. Mạt na thức cũng được phát hiện từ A Lại Da 
Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một bản ngã 
tồn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập 
quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt 
cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối 
tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A lại da 
mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó 
không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức 
về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập 
thực tại. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được 
những nhận định sai lạc của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo 
giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình 
sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay 
khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ 
cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả 
các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
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chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-——citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 
Thứ tám là A Lại Da thức (Tàng Thức): A Lại Da là thức căn bản, thức 
thứ tám trong Bát Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa 
đựng tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân 
duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến 
sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nây lại 
sản xuất ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và 
bất tận. A Lại da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng 
tử thiện ác, hiển hiện được hết thảy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có 
nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng 
còn được gọi là “Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng 
nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang được 
lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức nầy. 
Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, 
Mạt na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải 
trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là 
A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức 
khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính 
tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động 
được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chủng tử 
này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của 
từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và 
Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở 
nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại 
Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn 
xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện 
hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức 
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năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng 
tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa 
chúng, nên được gọi là A Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng thức 
chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh 
tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan 
nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới 
thường nhật nầy, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới 
tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý thức; và 
thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác 
ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức 
nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế 
lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên 
hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật tánh 
(parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến 
mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm 
thứ biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám 
được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một 
khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. 
Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tầng 
Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản 
sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có 
hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại 
dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nên tẳng cho mọi hiện tượng 
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trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiền tập và tham dự vào những 
thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiển não bằng 
những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách 
toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da có 
nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra 
trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn 
bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt 
vào và gây ra hoạt động tâm thần. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ 
tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và 
quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử 
như nơi tổn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi 
một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức 
vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục 
đạo. 


Buddhists Should Alvays Be Alert to 
Kueling Materials for AlII Fires in Beings 


At the Deer Park, the Buddha also preached a Lecture on Flres. 
From the fire of love, fire of passion, fire of lust to the fires of greed, 
anger, Ignorance, arrogance, doubt, wrong views, killing, stealing,and 
lying, and so on. All these fires have been burning up all the forest of 
Practiioners' merifs and virtues. And they are still flaring up uncessantly 
in us at this very moment. What are fueling materials which are flaring up 
1n all sentient beIngs? 

Six Organs of Sense Are Fueling Materials kFrom Withim 
Practfiioners: In Buddhism, six sense organs are best fueling materials 
for all kinds of fires, 1.e., fires of øreed, anger, Ignorance, arrogance, 
doubt, wrong views, killing, stealing, committing sexual misconducts, 
and lying, and so on. Six bases of mental acfIvifiles: eye, ear, nose, 
tongue, body and mind. Practiioners should always remember that 
food for six bases of menftal actIvities: eye, ear, nose, tongue, body and 
mind. Food for the eyes 1s the sleep; for the ears 1s the sound; for the 
nose Is the smell; for the tongue 1s the taste; for the body 1s the smooth 
touch; and for the mind 1s the dharma. Practiioners should always 
remermmber that the sIx senses or six organs of sense are likened fo six 
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wild creatures In confinement and always struggling to escape. Only 
when they are domesficated will they be happy. So 1s It with the six 
senses and the taming power of Buddha-truth. Šo 1s It with the six 
senses and the taming power of Buddha-truth. One of the most 
1mporfant purposes of practitioners 1s to keep the sIx sense organs pure. 
The sIx organs and theIr purification in order to develop their unlimited 
power and Interchange (in the case of Buddha). This full development 
enables the eye to see everything In a great chillocosm from 1ts highest 
heaven down to Ifs lowest hells and all the beings past, present, and 
future with all the karma of each. According to Bikkhu PIiyananda In 
The Gems Of Buddhism Wisdom, you must always be aware of the 
sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and the contact 
they are having with the outside world. You must be aware of the 
feelings that are arising as a result of this conftact: eye€ 1s now In contact 
with forms (rupa), ear 1s now 1n confact with sound, nose 1s now 1n 
conatct with smell, tongue 1s now In confact with taste, body 1s now 1n 
contact with touching, and mind 1s now In contact with all things 
(dharma). 

Practitloners should always remember that the six faculties are the 
main reasons that cause human beings to fall into hells, to be reborn In 
the realm of the hungry ghosts, or animals, asuras, devas, or human 
beIngs, etc. lt is agreeable that the six faculties that help us maintain 
our dally activitles, but they are also the main factors that bring 
sufferings and afflictions to our body and mind. They are the main 
agents that cause us to create unwholesome karma, and eventually we 
WIlI fall into evil ways because of them. Do not think that the eyes are 
that great, Just because they help us see things. lt 1s exactly because of 
therr help that we give rise to all kinds of sufferings and afflictions. For 
Instance, when we see an atfracfive person of the opposite sex, we 
become greedy for sex. lf we do not get what we want, we wIll be 
afflicted; and 1ƒ we get what we want, we wIll also be afflicted. The 
other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the same way. 
They make one gIve rise to many sufferings and afflictions. Therefore, 
the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate until you 
are unaware of heaven above, people 1n between, and earth below.” If 
we cultivate until the time heaven, earth, people, east, west, south, 
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north, etc., can no longer Impact our six faculties, then at that point we 
are liberated from all hindrances. 

According to the Samannaphala Sutfa In the Long Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught about “a guardian of the sense-door.” How 
does a monk become a guardian of the sense-door? Here a monk, on 
seeing a visible obJect with the eye, does not ørasp at 1†s maJor sIgns Or 
secondary characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled 
states, would overwhelm him 1f he dwelt leaving this eye-faculty 
unguarded, so he practises guading it, he protects the eye-faculty, 
develops restraint of the eye-faculty. On hearing a sound with the 
ear...; on smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour with 
the tongue...; on feeling an obJect with the body...; on thinking a 
thought with the mind, he does not ørasp at 1s maJor sIgns or secondary 
characteristics, he develops restraint of the mind-faculty. He 
experiences within himself the blameless bliss that comes from 
maintaining this Ariyan guarding of the faculties. 

Six Sense Organs with Six Entrances Cause the Fires to Flare p: 
In Buddhism, six sense organs together with sIX enfrances cause to 
flare up all kinds of fires, from the fires of greed, anger, Ignorance, 
arrogance, doubt, wrong views, to the fires of killing, stealing, 
committing sexual misconducts, and lying, and so on. “Entrance” 1s one 
of the links in the chain of causation. The six entrances or locations, 
both the organ and the sensation (eye, ear, nose, tongue, body, mind; 
sipht, hearing, smell, taste, touch, and perception). The six entrances or 
locations, both the organ and the sensation (eye, ear, nose, tongue, 
body, mind; sight, hearing, smell, taste, touch, and perception). One of 
the links In the chain of causation. According to the Surangama Sutra, 
book Three, the Buddha reminded Ananda about the six entrances as 
follows: “Ananda! Why do I say the six entrances have theIr origin in 
the wonderful nature of true suchness, the treasury of the Thus Come 
One?” The first entrance is the The Organ oƒ Sight with Eye-Entrance: 
Anandal Although the eyeˆs staring causes fatigue, the eye and the 
fatigue originate in Bodhi. Staring gives rise to the characteristic of 
fatigue. Because a sense of seeing 1s stimulated In the midst of the two 
false, defiling obJects of light and dark, defiling appearances are taken 
In; this 1s called the nature of seeing. Apart from the two defiling 
obJects of light and dark, this seeing 1s ultimately without substance. 
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Thus, Ananda, you should know that seeing does not come from light or 
dark, nor does 1t come forth from the sense organ, nor Is it produced 
from emptiness. Why? lf it came from light, then ¡it would be 
extInguished when 1t 1s dark, and you would not see darkness. If 1t 
came from darkness, then 1t would be extinguished when 1t 1s light, and 
you would not see light. Suppose 1t came from the sense organ, which 
1S Obviously devoid of light and dark, a nature of seeing such as this 
would have no self-nature. Suppose 1t came forth from emptiness. 
When 1t looks In front of you, 1t sees the shapes of the defiling dust; 
turninng around, it would see your sense-organ. Moreover, IŸ It were 
emptiness Itself which sees, what connection would that have with your 
enfrance? Therefore, you should know that the eye enance 1s empty 
and false, since 1t neither depends upon causes and conditions for 
©XIstence nor Is spontaneous In nature. 7 second entrance is the 
Organ oƒ Hearing with Ear-Entrance: Ananda! Consider, for example, 
a person who suddenly stops up his ears with two fingers. Because the 
sense-organ of hearing has become fatigued, a sound 1s heard In his 
head. However, both the ears and the fatigue originate In Bodh. 
Because a sense of hearing 1s stmulated In the midst of the two false, 
defiling obJects of movement and stillness, defiling appearances are 
taken; this 1s called the nature of hearing. Apart from the two defiling 
obJects of movement and stillness, this hearing 1s ultimately without 
substance. Thus, Ananda, you know that hearing does not come from 
movement and stillness; nor does 1t come from the sense-organ, nor 1S 
1t produced from emptiness. Why? If it came from stillness, it would be 
exunguished when there ¡is movement, and you would not hear 
movemeit. If It came from movemert, then it would be extinguished 
when there 1s stillness, and you would not be aware of this stillness. 
Suppose 1t came from the sense-organ, which 1s obviously devoid of 
movement and stillness: a nature of hearing such as this would have no 
self-nature. Suppose 1t came from emptiness; emptiness would then 
become hearing and would no longer be emptiness. Moreover, would 1t 
have with your entrance? Therefore, you should know that the ear- 
enfrance 1s empty and false, since 1t neother depends upon causes and 
conditions for existence, nor is spontaneous in nature. The fhird 
emtrance is the Organ oƒ Smell with Nose-Entrance: Anandal Consider, 
for example, a person who inhales deeply through his nose. After he 
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has inhaled for a long time 1t becomes fatigued, and then there 1s a 
sensafion of cold in the nose. Because of that sensation, there are the 
distinctions of penetration and obstruction, of emptiness and actuality, 
and so forth, including all fragrant and stinking vapors. However, both 
the nose and the fatigue orIginate in Bodhi. Because a sense of 
smelling 1s stimulated in the midst of the two false, defiling obJects of 
penetration and obstruction, defiling appearances are taken In; this 1s 
called the nature of smelling. Apart from the two defiling obJects of 
penetration and obstructon, this smelling 1s ultimately without 
substance. You should know that smelling does not come from 
penetration and obstruction, nor does 1t come forth from the sense- 
organ, nor 1s it produced from emptiness. Why? lf It came from 
penetration, the smelling would be extinguished when there 1s 
obstruction, and then how could it experience obstruction? TÝ it existed 
because of obstruction, then where there 1s penetration there would be 
no smelling; In that case, how would the awareness of fraprance, 
stench, and other such sensations come into being? Suppose 1t came 
from the sense organ, which 1s obviously devoid of penetration and 
obstruction. A nature of smelling such as this would have no self- 
nature. Suppose 1t came from emptiness; smelling ¡tself would turn 
around and smelÏl your own nose. Moreover, If it were emptiness 1tself 
which smelled, what connection would it have with your entrance? 
Therefore, you should know that the nose-entrance 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for existence nor 1s 
spontaneous In nature. 7£ ƒourth entrance 1s the Organ oƒ Taste with 
Tongue-Entrance: Anandal Consider, for example, a person who licks 
his lips with his tongue. His excessive licking causes fatigue. If the 
person Is sick, there wIll be a bitter flavor; a person who 1s not slck wIll 
have a subtle sweet sensation. Sweetness and biterness demonstrate 
the tongue”s sense of taste. When the organ 1s Inacfive, a sense of 
tastelessness prevalls. However, both the tongue and the fatigue 
originate in Bodhi. Because of the two defiling obJects of sweetness 
and bitterness, as well as tastelessness, stimulate a recognifion of taste 
which in turn draws In these defiling sensations, It becomes what 1s 
known as a sense of taste. Apart from the two defiling obJects of 
sweetnes and bitterness and apart from tastelessness, the sense of taste 
1s Originally without a substance. Thus, Ananda, you should know that 
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the perception of sweetness, bifterness, and tastelessness does not 
come from sweetness or bi(terness, nor does it exist because of 
tastelessness, nor does 1t arIse from the sense organ, nor 1s it produced 
from emptiness. Why? lf It came from sweetness and bitterness, If 
would cease to exist when tastelessness was experienced, so how cold 
1t recognize tastelessness? l 1t arose from tastelessness, 1t would 
vanish when the flavor of sweetness was tasted, so how could 1t 
perceive the two flavors, sweet and bitter? Suppose 1t came from the 
tongue which 1s obviously devoid of defiling obJects sweetness and 
bitternes and of tastelessness. An essence of tasting such as this would 
have no self-nature. Suppose 1t came from emptfiness; the sense of taste 
would be experienced by emptiness Instead of by the mouth. Suppose, 
moreover, that It was emptiness 1(self which tasted, what connection 
would that have with your entrance? Therefore, you should know that 
the tongue entrance 1s empty and false, since 1t neither depends upon 
causes and conditions for existence, nor 1s 1t spontaneous 1n nature. 7e 
Jlth entrance is the Organ of Touch with Body-Entrance: Anandal 
Consider, for example, a person who touches his warm hand with his 
cold hand. If the cold is In excess of warmth, the warm hand will 
become cold; 1f the warmth 1s in excess of the cold, his cold hand will 
become warm. So the sensation of warmth and cold 1s felt through the 
confact and separation of the two hands. Fatiguing contact results in the 
Interpenetration of warmth and cold. However, both the body and the 
fatigue originate in Bodhi. Because a physical sensation 1s stimulated 
1n the midst of the two defiling obJects of separation and union, defiling 
appearances are taken in; this 1s called the awareness of sensation. 
Apart from the two sets of defiling objects of separation and union, and 
pleasantness and unpleasantness, the awareness Of sensatlon 1s 
orginally without a substance. Thus, Ananda, you should know that this 
sensation does not come from separation and union, nor does It eXISt 
because of pleasantness and unpleasantness, nor does 1t arise from the 
Sense organ, nor 1s It produced from emptiness. Why? If it arose when 
there was union, 1t would disappear when there was separation, so how 
could it sense the separation? The two characteristics of pleasantness 
and unpleasantness are the same way. Suppose 1t came from the sense 
organ, which 1s obviously devoid of the four characteristics of union, 
separation, pleasantness, and unpleasantness; an awareness of physical 
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sensation such as this would have no self- nature. Suppose 1t came from 
emptiness; the awareness of sensations would be experienced by 
emptiness 1tself, what connection would that have with your entrance? 
Therefore, you should know that the body-entrance 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for existence, nor 
1S spontaneous 1n nature. The sixth enfrance ¡is the Organ oƒ Mind with 
Mind-Entrance: Anandal Consider, for example, a person who 
becomes so fatigued that he goes to sleep. Having slept soundly, he 
awakens and tries to recollect what he experienced while asleep. He 
recalls some things and forgets others. Thus, his upsidedownness gøoes 
through production, dwelling, change, and extinction, which are taken 
1n and returned to a center habitually, each following the next without 
ever being over taken. This 1s known as the mind organ or Intellect. 
The mind and fatigue are both Bodhi. The two defiling objects of 
production and extinction stimulate a sense of knowing which ¡in turn 
8rasps these Inner sense data, reversing the flow of seeing and hearing. 
Before the flow reaches the ground It Is known as the faculty of 
Iintellect. Apart from the two sets of dwelling obJects of waking and 
sleeping and of production and extinction, the faculty of intellecf 1s 
originally without substance. Thus, Ananda, you should know that the 
faculty of intellect does not come from waking, sleeping, production, or 
extInction, nor does 1t arise from the sense organ, nor is 1t produced 
from emptiness. Why? If it came from waking, 1t would disappear at 
the time of sleeping, so how could 1t experlence sleep? If it came from 
production, 1t would cease to exIst at the time of extinction, so how 
could it undergo extinction? If It came from extinction It would 
disappear at the time of production, so how could 1t know_ about 
production? Suppose It came from the sense-organ; waking and 
sleeping cause only a physical opening and closing respectively. Apart 
from these two movemenis, the faculty of Intellect 1s as unsubstantial 
as flowers In space, because 1t 1s fundamentally without a self-nature. 
Suppose 1t came from emptiness; the sense of intellect would be 
experienced by emptiness Instead of by the mind. Then what 
connection would that have with your entrance? Therefore, you should 
know that the mind entrance is empty and false, since 1t neither 
depends upon causes and conditions for existence, nor 1s spontaneous 
1n nafure. 
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According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are six Internal sense-spheres: Eye-sense-sphere, Ear- 
sense-sphere, Nose-sense-sphere, Tongue-sense-sphere, Body-sense- 
sphere, and Mind-sense-sphere. Practitioners should always try keep 
these six Internal sense-spheres pure places. That 1s to say, they try to 
keep the six organs and their purification 1n order to develop thetr 
unlimited power and Interchange (n the case of Buddha). This full 
development enables the eye to see everything In a great chiliocosm 
{rom 1ts highest heaven down to 1fs lowest hells and all the beings past, 
present, and future with all the karma of each. Thịs 1s the state of the 
organs thus purified 1s defined by T”ien-T”ai as the semblance stage In 
the Perfect teaching. 

Objects or Views Are Also Best Fueling Materiadls for Fires: A 
IOSp€Cf, region, ferriory, surroundings, views, circumsftances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e., the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. In Buddhism, obJects or views are also best fueling materials for all 
kinds of fires, 1.e., fires of greed, anger, 1ønorance, arrogance, doubt, 
wrong views, killing, stealing, committing sexual misconducts, and 
lying, and so on. The word "obJect” has many meaninøs, such as scene, 
environment, domain, sphere, obJect, understanding, etc. Zen Buddhists 
seemed to have a special usage of this word; for instance, a realm has 
not yet arisen (ching pu sheng) means a certain specIfic experlence of 
Zen which has not yet arisen in the disciple. Thus "realm” means the 
speciIfic experlence or understanding within one's mind, which, of 
course, can be referentially treated as an “object” visualized or 
comprehended by the mind. Practitioners should always remember that 
all thíngs and condiions come together and disinteprate like a 
lightmng, an illusion or a phantom. Practitioners should remember that 
external states or external realms are realms which are not created by 
the mind, but come from the outside. For this reason, 1f you can remain 
unperturbed by external states, then you are currenfly cultivating. On 
the contrary, If you are turned by external states, then you wIll fall. 
External states are also external conditlons or circumstances which stir 
or tempt one to do evil. Problems and dissatisfaction do not develop 
because of external conditions, but from our own mind. If we don't 
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have Internal peace, nothing from outside can bring us happiness. 
There are different kinds of reglions, states or conditions. 

According to the Mind-Only theories, different realms mean the 
Ideas, or mental states which arise according to the various obJects or 
conditions toward which the mind 1s directed. According to the Fa- 
Hsiang School, this group of elements falls under the general category 
of “mental function” which has five elements: desire, verification, 
recollection, meditation, and wisdom. Gocara means ©xperIence, 
mental attitude. Gocara literally means “a range for cattle,” or “a 
pasturage,” 1s a field for action and an object of sense. In the 
Lankavatara Sutra, it means a general attitude one assumes toward the 
external world, or a better spiritual atmosphere in which one”s being 1s 
enveloped. In cultivation, practitioners should not try to find things 
behind the mirror, this Indicates someone who fulfils what was 
promised In Jest, only wasfes the time without any result. As mentioned 
above, external states or external realms are realms which are not 
created by the mind, but come from the outside. However, the wind 
moving usually causes our minds moving. In Zen, the question for Zen 
practitioners 1s that the flag moving, the wind moving, or our minds 
moving? Several monks was arguing back and forth about the flag and 
the wind without reaching the truth in front of the Fa Hsin monastery In 
Kuang Chou. The sixth patriarch, Hui-Neng, said to them: “Tt 1s not the 
wind moving, neither the flag moving. Ïlt is your own minds that are 
moving." 

Eight Consciousnesses Keep the Fires From Extinguishing: In 
Buddhism, eight consclousnesses are best fueling materials that not 
only keep flaring up all kinds of fires, 1.e., fires of greed, anger, 
Ipnorance, arrogance, doubt, wrong views, killing, stealing, committing 
sexual misconducts, and lying, and so on. Furthermore, these eight 
consciousnesses are also best materlals that keep these above 
mentioned fires from extinguishing. “Vijnana” 1s another name for 
“Consciousness.” Theravada considered the six kinds of conscIousness 
as “ViJjnana.” Mahayana considered the eight kinds of conscIousness as 
“Vijnana.” Externalists considered “viJjnana” as a soul. ConscIousness 
IS another name for mind. Conscilousness means the art of 
distinguishing, or perceiving, or recognizing, discerning, understanding, 
comprehending, distinction, Intelligence, knowledge, learning. Ít 1s 
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Interpreted as the “mind,” menfal discernment, perception, 1n contrast 
with the obJect discerned. According to Buddhism, our “Nature” 1s the 
“Buddha”. The “Consclousness” 1s the “Sprrif”, the “lntention” or 
“Mano-vijnana” 1s the “Discriminating Mind”, and the “Mind” 1s what 
consfantly engages In idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect 
and bright, with no conception of self, others, beauty, or ugliness; no 
falling Iinto numbers and discriminatlons. But as soon as there 1s 
“Consclousness”, one falls Into numbers and discriminations. The 
“Intentlon” or “Mano-vijnana” also makes discriminations, and 1t 1s the 
sixth conscIousness. lt 1s relatively turbid, while the seventh and eighth 
COnsciousnesses are relafively more pure. There are eight kinds of 
COnSCIOusness: eye, ear, nose, tongue, body, mind, klista-mano-viJnana, 
and alaya-vijnana. Fundamentally speaking, consciousness Is not of 
eight kinds, although there are eight kinds in name. We could say there 
1s a single headquarters with eight departments under it. Although there 
are eipht departments, they are controlled by Just one single 
headquarters. “ViJnana” translated as “consciousness” 1s the act of 
distinguishing or discerning Including undersfanding, comprehending, 
recognizing, intelligence, knowledge. There are eight conscIousnesses. 
The first five arise as a result of the interaction of the five sense organs 
(eye, ear, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas); the sixth 
conscIousness comes Iníto play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating); the 
seventh conscIousness (Vijnana) 1s the center of ego; the eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
ConscIousness, or the storehouse of all deeds or actons (karmas$), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, conscIousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained In Vijnana. “Vijnana” also means relative 
knowledge. This term 1s usually used as confrasted to Jnana In purely 
1ntellectual sense. Jnana 1s transcendental knowledge dealing with sụch 
subJects as Iimmortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas 
ViJnana 1s attached to duality of things. 

When we talk about “Consciousnesses” we usually misunderstand 
with the sixth consclousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense conscIousnesses, and the sixth one being the 
mental consclousness. Buddhist psychology bases the perception 
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fOcess on six sense faculties: sight, hearing, smell, taste, touch and 
thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, fongue, 
body and mind) and to a consciousness which functions specifically 
with that organ. The sixth consciousness, or the mind conscIousness 1s 
not the mind, 1t 1s the function of the mind; it does not depend on any of 
the five sense faculties, but on the Iimmediately preceding continuum 
of mind. Mental conscilousness apprehends not only obJects (form, 
sound, taste, smell and touch) 1n the present time, but 1t also 
apprehends obJects and Iimagines In the past and even in the future, 
then 1t transfers these obJects or Imagines to the seventh consciousness, 
and In turn, the seventh consiousness will transfer these obJects to the 
Alaya Consclousness. Let us examine the body and mind to see 
whether In either of them we can locate the self, we wIll find in neither 
of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of 
physical and mental factors. Let us first look at the aggregate matter of 
form. The aggregate of form corresponds to what we would call 
material or physical factors. It includes not only our own bodies, but 
also the material obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and 
Oceans, and so on. However, physical elements by themselves are not 
enouph to produce experlence. The simple contact between the eyes 
and visible obJects, or between the ear and sound cannot result In 
experlence without consciousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experience. In other words, it is when the eyes, 
the visible object and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object 1s produced. Consciousness 1s therefore an 
extremely Important element In the production of experlence. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experience. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the 
nature of the five agsregates are in constant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, 1t 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this Idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
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COnscilousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Iinformation from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eighth conscIousness which functions as a 
storehouse of all sensory Information. Firsf, Eye Consciousness: The 
function of the eye conscIousness 1s to perceive and apprehend visual 
forms. Without the eye consciousness we could not behold any visual 
form; however, the eye consciousness depends on the eye faculty. 
When the eye faculty and any form meet, the eye conscIousness 
develops Instantly. If the eye faculty and the form never meet, eye 
consciousness wIll never arise (a blind person who lacks the eye 
faculty, thus eye conscilousness can never develop). Buddhist 
cultivators should always understand thoroughly this vital point to 
minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so that no 
or very limited eye consciousness wIll ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limIt or stop 
the arising of the eye consclousness. Second, Ear Consciousness: The 
function of the ear conscIousness 1s to perceive and apprehend sounds; 
however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear faculty and 
any sound meet, the ear consciousness develops Instantly (n a deaf 
person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness wIll arise). Buddhist cultivators should always remember 
this and try to practise meditation stop or close the ear consciousness 1Ÿ 
possIble. Third, Smell Consciousness: The nose conscIousness develops 
Immediately from the dominant condition of the nose faculty when 1t 
focuses on smell. Nose consciousness completely dependenfs on the 
nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose faculty and 
smell never meet, therefore, nose conscIlousness wIll never arise. 
Buddhist cultivators should always practise meditation to stop or close 
the nose consciousness. Fowríh, Tasfe Consciousness: The tongue 
conscIousness develops Immediately through the dominant condition of 
the tongue when the tongue faculty focuses on a certain taste. At that 
Very moment, we experlence and distinguish between tastes and desire 
arIses. Fÿh, Tacticle Sensafion Consciousness: Body consclousness 
develops when the dominant condition in which the body faculty meets 
an obJect of touch. The location of the body faculty 1s throughout the 
entire body. Cognition of the obJecfs of touch, one of the five forms of 
cognition. Here a monk, on touching a tangIble obJect with the body, 1s 
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neither pleased not displeased, but remains equable, mindful and 
clearly aware. This 1s one of the six stable states which the Buddha 
taught in the Sangtti Sutta in the Long Discourses. Sixíh, Mano 
Consciousness: The Mano ConscIousness 1s the thinking conscIlousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1ts the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spIinning whirlpool in which menfal activifles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the firs( Íive consciousnesses are Our 
temporary minds. ConscIousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
Of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, in the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set In motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 


726 


the cessatlon of Manovijnana.” A mind which does not depend on any 
of the five sense facultes, but on the immediately preceding 
continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects 
(form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects In the past and Imagines obJects even in the future. 
Mental consciousness will go with us from one life to another, while 
the first five consciousnesses are our temporary minds. Consciousness 
1S also one of the five skandhas. ConscIousness refers to the perception 
or discernment which occurs when our sense organs make contact with 
their respective obJects. The first five conscIousness correspond to the 
five senses. The sixth consciousness Integrates the perceptions of the 
five senses Into coherent Iimages and make Jjudgments about the 
external world. The seventh consciousness 1s the active center of 
reasoning, calculation, and construction or fabrication of Individual 
obJects. It 1s the source of clinging and craving, and thus the origin of 
self or ego and the cause of i1llusion that arises from assuming the 
apparent to be real. The terms “conscIous” and “unconscIous” are used 
with several different meanings. In one meaning, which might be 
called functional, “conscIous” and “unconscIous” refer to a subJective 
state within the Individual. Saying that he 1s conscious of this or that 
psychic content means that he 1s aware of affects, of desires, of 
Judgments, etc. Seventh, Klistamanas Consciousness: “Klista-mano- 
vijnana” 1s a Sanskrit term for “senfience.” In Buddhism, 1t is called 
“mental faculty” for 1t constitutes man as an Intelligent and moral 
being. It is commonly thought to be equated with the terms “citta” or 
“consciousness.” lt 1s derived from the Sanskrit root “man,” which 
means “to think” or “to Imagine” and 1s associated with Intellectual 
activify of consclousness. Thịs 1s the discriminating and constructive 
sense. It is more than the intellectually perceptive. It is the cause of all 
egoIsm (t creates the illusion of a subJect “I[” standing apart from the 
obJect world) and individualizing of men and things (all 1llusion arising 
Írom assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled 
mind, which thinks, wIlls, and 1s the principal factor 1n the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eighth level of subconsciousness. It is described as a 
sea In which currenfs of thought surge and seethe. It 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Information from the mind or mano 
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conscIousness to the storehouse or Alaya-vijnana. According to The 
Lankavatara Sutra, this system of the five sense-vijnanas 1s in union 
with Manovijnana and this muatuality makes the system distinguish 
between what 1s good and what 1s not good. Manovijnana in union with 
the Íive sense-vijnanas grasps forms and appearances 1n ther 
multitudinous apsect; and there 1s not a momenf's cessation of actIVIty. 
Thịs 1s called the momenftary character of the ViJjnanas. This system of 
Vijnanas 1s stIrred uninterruptedly and all the time like the waves of the 
great ocean. Klistamanas consciousness 1s the thinking conscIousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the Intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1ts the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spIinninng whirlpool in which mentfal activitles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the firs( fÍive conscilousnesses are OUF 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the first six consciousnesses. The 
seventh of the eigh(t consciousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It is the active mind, or activity of mind, but 
1s also used for the mind ¡tself. The waves will be seen ruffling the 
suface of the ocean of Alayavijnana when the prmnciple of 
individuation known as Vishaya blows over it like the wind. The waves 
thus started are this world of partculars where the Intellect 
discriminates, the affection clings, and passions and desires struggle for 
exIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; In fact It is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manifesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essenfially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and obJect from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 1n the latter 1s 
now divided into dualitiles of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
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to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spirit in one sense and a good one 1n another, for discriImination 
1n 1tself 1s not evIl, 1s not necessarily always false Judgmernt (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
be the source of great calamity when 1t creates desires based upon 1fs 
wrong Judgmentfs, such as when 1t believes in the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas Is 
not only a discrimminating Intelligence, but a willing agency, and 
consequentfly an actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Iís 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for vijnapti. The obJect of this Intuition 1s a distorted fragment of alaya 
which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenfation of reality. In 1s 
role as a self as welÏ as conscIousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnaptI can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when ManoviJnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenacIously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the VIjnanas set in motion 
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by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessation of Manovijnana.” Eiehth, Alaya VỤnana: Alaya Vijnana, 
the receptacle Intellect or consciousness, basic conscIousness, Eiphth 
CcOnsciousness, subconsciousness, and store consclousness. The 
storehouse consclousness or basis from which come all seeds of 
conscIousness or from which it responds to causes and conditions, 
specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpifating 
new actions, which 1n turn produce other seeds. This process 1S 
simultaneous and endless. “Alayavinana 1s also called “Open 
knowledge”, the store of knowledge where all 1s revealed, either good 
or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a place 
where all the valued things for use by us are kept and among which we 
dwell. Also called “Store consclousness,” “eighth conscIlousness,” or 
“karma repository.” All karma created in the present and previous 
lfetime 1s stored in the Alaya Consclousness. According to the 
Consciousness-Only, there are eipht conscilousnesses (sight, hearing, 
smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These conscIousnesses 
enable sentient beings to discriminate between right and wrong of all 
dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). However, human 
beIngs have a deep conscIousness which 1s called Alaya-conscIousness 
which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an 
eternal soul or self by the other consclousnesses. It 1s in the Alaya- 
conscIousness that the impressions of action and experlence are stored 
in the form of “seeds' and 1t 1s these seeds which engender further 
experiences according to the Individual situation. According to 
Asvaghosa Bodhisatva in the Awakening of Faith and the 
Samparigraha, the Alaya or store 1d the conscIousness in which the true 
and the false unite. When Alaya Consclousness becomes pure and 
taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). ÀAlso known as Alayavijnana. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati! The 
Tathagata-garbha contaIns In 1tself causes alike good and noft-good, and 
from which are generated all paths of existence. It 1s like an actor 
playing different characters without harboring any thought of “me and 
mine.'” Alaya means all-conserving. It is In company with the seven 
ViJnanas which are generated in the dwelling-house of ignorance. The 
function of Alayavijnana 1s to look 1nto 1tself where all the memory 
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(vasana) og the beginningless past 1s preserved In a way beyond 
ConscIousness (acIntya) and ready for further evolution (parinama); but 
1t has no active energy In Itself; 1t never acts, 1t simply perce1Ves, If is In 
this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth 
with no waves disturbing 1fs trangquillity; and it 1s pure and undefiled, 
which means that 1t 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 
1t 1S the pure act of perceiving, with no differentiatlon yet of the 
knowing one and the known. According to Prof. Junjiro Takakusu In 
The Essentials of Buddhist Philosophy, when all things are reflected on 
our mind, our discriminating or imaginating power 1s already at workK. 
This called our consciousness (vijnana). Since the conscIousness co- 
ordinating all reflected elements stores them, It 1s called the store- 
COnscIlousness or Ideation-store. The Ideation-store 1fself 1s an 
exIstence of causal combination, and in it the pure and tainted elements 
are causally combined or intermingled. When the ideation-store begIns 
to move and descend to the everyday world, then we have the manifold 
exIstence that 1s only an Iimagined world. The Ideation-store, which 1s 
the seed-consclousness, 1s the consclous center and the world 
manifested by ideation 1s 1fs environmernt. lt 1s only from the Buddha”s 
Perfect Enlightenment that pure Ideation flashed out. This pure 
1deation can purIfy the tainted portion of the Ideation-store and further 
develop I1ts power of understanding. The world of imagination and the 
world of Interdependence will be brought to the real truth 
(parinspanna). This having been attained, the seed-store, as 
conscIousness, wIll disappear altogether and ultimately will reach the 
state where there 1s no distinction between subJect and object. The 
knowledge so gained has no discrimination (Avikalpa-vijnana). This 
ultimate state 1s the Nirvana of No Abode (apratisthita-nirvana), that 1s 
to say, the attainment of perfect freedom, not being bound to one place. 
The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 1ftself where all the 
memory (vasana) of the beginningless past Is preserved In a way 
beyond consclousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but It has no active energy In 1tself; 1t never acfs, 1t simply 
perceives, It Is in this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, 
perfectly smooth with no waves disturbing 1s tranguillity; and 1t 1s pure 
and undefiled, which means that It 1s free from the dualismof subJect 
and obJect. For If 1s the pure act of perceiving, with no differentiation 
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yet of the knowing one and the known. The Initlator of change, or the 
first power of change, or mutation, 1.e. the alaya-vijnana, so called 
because other viJjnanas are derived from 1t. An Important doctrinal 
concept that 1s particularly Important In the Yogacara tradition. This 
term Is sometimes translated by Western scholars as “storehouse 
COnScIlousness,” since It acts as the reposiory (kho) of the 
predisposidon (thiên về) that one”s actions produce. l( stores these 
predispositions until the conditions are right for them to manifest 
themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn lạn) 1t as “basis of 
all” because If serves as the basis for all of the phenomena of cyclic 
exIstence and nirvana. Through meditative practice and engaging In 
meriftorious actions, one gradually replaces afflicted seeds with pure 
ones; when one has completely purified the continuum of the alaya- 
vijnana, 1 1s referred to as the “purified consciousness.” Alaya means 
all-conserving mind. Ït 1s in company with the seven Vijnanas which 
are generated in the dwelling-house of ignorance. Alaya means the 
preconscilousness, or the eighth consclousness, or the store- 
COnscIousness. Ít 1s the central or universal conscIousness which 1s the 
womb or store conscIlousness (the storehouse consciousness where all 
karmic seeds enter and cause all thought activities). All karma created 
in the present and previous lietime 1s stored ¡in the Alaya 
Consciousness. This 1s like a storage space receiving all Iinformation 
collected In the Mana consciousness. When a sentient being dies, the 
Íirst seven conscIlousnesses die with 1t, but the Alaya-Consciousness 
Carries on. lt is the supreme ruler of one existence which ultimately 
determines where one will gain rebirth In the six realms of existence. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighf 


Hành Giả Nên Là Người Quan Sát Vô Trừ 


I.. Ý Nghĩa Về Người Quan Sát Vô Tư: 

Thế nào là sự quan sát khách quan? Đức Phật đã nhấn mạnh đến 
sự quan trọng của việc quan sát khách quan là một trong những điều 
tối quan trọng trong việc tu tập theo Phật pháp. Qua quan sát khách 
quan chúng ta nhận chân ra bộ mặt thật của khổ đau phiền não. Từ đó 
chúng ta mới có cơ hội tu tập để tận diệt hoàn toàn khổ đau và phiền 
não. Chính vì thế mà ở vào bất cứ thời điểm nào trong tiến trình tu tập, 
quan sát khách quan lúc nào cũng giữ vai trò chính yếu. Đức Phật dạy: 
“Tâm (nhảy nhót loạn động) như con vượn, ý (chạy lung tung) như con 
ngựa.” Mỗi khi tâm phóng đi, duyên vào những tư tưởng khác, hãy hay 
biết sự phóng tâm ấy nhưng không để mình bị cảm xúc, cũng không 
suy tư về những tư tưởng này. Không nên phê bình, chỉ trích, đánh giá, 
hay ngơi khen những tư tưởng ấy mà chỉ đem sự chú tâm của mình trở 
về nhịp thở tự nhiên. Chúng ta có thể bị những tư tưởng bợn nhơ hay 
bất thiện tràn ngập. Điều này có thể xảy ra. Chính trong khi hành thiển 
chúng ta hiểu biết tâm mình hoạt động như thế nào. Hãy tỉnh thức và 
hãy biết cả hai, những tư tưởng cao thượng và những tư tưởng thấp hèn, 
những gì tốt đẹp và những øì xấu xa, thiện và bất thiện. Không nên tự 
tôn kiêu hãnh vì những tư tưởng tốt và ngã lòng thất vọng với những ý 
nghĩ xấu. Tư tưởng đến rồi đi, không khác gì các nghệ sĩ trên sân khấu. 
Khi nghe tiếng tiếng động hãy ghi nhận, có “tiếng động”, rồi đem tâm 
trở về hơi thở. Cùng thế ấy, khi có mùi, có vị, có xúc chạm, đau, 
sướng, v.v... hãy theo dõi những tư tưởng ấy một cách khách quan, tự 
tại và không dính mắc. Tỉnh giác chú niệm nghĩa là quan sát bất cứ 
việc gì xảy đến bên trong ta và trong tác phong của chúng ta, chớ 
không xét đoán xem nó tốt hay xấu. Phật tử thuần thành nên luôn nhìn 
sự vật một cách khách quan chứ không chủ quan, chỉ quan sát với sự 
hay biết suông. Nhìn một cách khách quan không vương vấn dính mắc 
với những tư tưởng ấy. Trong tu tập theo Phật giáo, quan sát vô tư là 
chìa khóa buông bổ mọi dính mắc. 
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HI. Sự Tu Tập Tư Tưởng Của Người Quan Sát Vô Tư: 

Nói về quan sát tư tưởng một cách khách quan của người Phật tử 
trên bước đường tu tập, theo Kinh Satipatthana, Đức Phật đã trình bày 
sự tỉnh thức về con đường giác ngộ. Nơi đây đối tượng tinh thần được 
chú tâm thẩm tra và quan sát khi chúng phát sinh trong tâm. Nhiệm vụ 
ở đây là tỉnh thức về những tư tưởng sinh diệt trong tâm. Bạn sẽ từ từ 
hiểu rõ bản chất của những tư tưởng. Bạn phải biết cách làm sao sử 
dụng những tư tưởng thiện và tránh cái nguy hiểm của những tư tưởng 
có hại. Muốn thanh tịnh tâm thì tư tưởng của bạn lúc nào cũng cần 
được kiểm soát. VềỀ phương cách tỉnh thức những tư tưởng, Đức Phật 
dạy: “Ngồi một mình tập trung tâm vào những tư tưởng. Quan sát 
những tư tưởng thiện và ảnh hưởng tỉnh thần của chúng. Quan sát 
những tư tưởng có hại và thấy chúng làm tinh thần xáo trộn thế nào. 
Đừng cố ý cưỡng lại những tư tưởng, vì càng cưỡng lại bạn càng phải 
chạy theo. Hãy quan sát những tư tưởng một cách vô tư và tạo cơ hội 
để vượt qua chúng. Sự chuyển động vượt qua tư tưởng và kiến thức 
mang lại an lạc, hòa hợp và hạnh phúc. Chỉ quan sát những tư tưởng, từ 
từ bạn sẽ hiểu được cách kiểm soát những tư tưởng tội lỗi và khuyến 
khích các tư tưởng thiện lành. Trong sinh hoạt hằng ngày, cố gắng quan 
sát tiến trình suy nghĩ của bạn. Chỉ quan sát chứ đừng đồng nhất với 
tiến trình.” Làm được những điều nầy, các bạn sẽ trải nghiệm một 
niềm hạnh phúc và an lạc triỀn miên nơi nội tâm các bạn dù các bạn 
đang sống trong một xã hội đầy bất trắc với vô vàn khổ đau phiển não. 
Chuyển hóa tâm thức là một trong các phương pháp tu tập có thể giúp 
người tại gia đạt được an lạc, tỉnh thức, và giải thoát hay giác ngộ ngay 
trong đời nầy kiếp nầy. Đây là cách giúp chúng ta sống từng giây từng 
phút một cách viên mãn, thí dụ như khi chúng ta rửa chén dĩa hay giặt 
quân áo, chúng ta có thể tâm niệm “Ta nguyện giúp cho mọi người có 
được tâm thức thanh tịnh, không còn những tâm thái nhiễu loạn u mê.” 

Theo Sư Đại Ấn, một danh Tăng Ân Độ: “Ý như con ngựa, hãy để 
cho nó đi tự do như chim bồ câu được thả ra từ một chiếc tàu ở giữa đại 
dương vô tận. Vì cũng giống như con chim không tìm thấy ra nơi nào 
để đậu trừ phi nó trở lại chiếc tàu, ý cũng không có nơi nào để đi khác 
hơn là trở về với nguồn gốc của chúng.” Chính vì thế mà Ngài đã viết 
bài kệ về Ý như sau: 

Mây trôi trên bầu trời không có gốc rễ. 
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Chúng không có nơi cư trú. 

Những ý nghĩ trôi nổi trong trí cũng vậy 
Khi chúng ta thấy bản chất của tâm, 
Mọi sự phân biệt đều chấm dứt. 

Người Phật tử nên luôn nhớ rằng lối sống thế tục có tính cách 
hướng ngoại, buông lung. Lối sống của một Phật tử thuần thành thì 
bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành có lối sống khác hẳn người thế 
tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn 
thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, chúng ta phải kiên nhẫn thêm; 
nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc vào thân xác, phải nhìn những 
khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới luật và tu tập tư tưởng qua 
thiển định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và 
thu thúc. Nhưng bề ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp 
cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất đi nữa, 
tư tưởng trong tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở 
trong tầm mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đầy 
khó khăn và chúng ta không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân 
lý của sự vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tư tưởng của 
tâm mình trong chánh niệm thật sắc bén. Trong khi làm công việc phải 
làm với tư tưởng chú ý việc mình đang làm. Phải biết mình đang làm 
gì, đang có cảm giác gì trong khi làm. Chúng ta phải nên biết rằng khi 
tâm quá dính mắc vào tư tưởng không cần thiết chỉ khiến chúng ta 
ngày càng trôi dạt xa con đường tu tập của mình mà thôi. 


A Cultivator Should Be An @bJective Q@bserver 


L  Meanings 0ƒ An O@bjecfive Observer: 

What 1s an objective observaton? The Buddha stressed the 
Importance of obJective observation, one of the keys to the Buddhist 
cultivation. Through obJective observation we realize the real face of 
sufferings and afflictions. 1s 1s obJective observation that øIves us an 
opportunity to cultivate to totally destroy sufferings and afflictions. 
Thus, obJective observatlon plays a key role In the process Of 
cultivation. The Buddha taught: “The mind 1s like a monkey, the 
thought 1s like a horse.” Whenever our mind wanders to other thoughts, 
be aware of them, but do not get Involved in them emotionally or 
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1ntellectually; do not comment, condemn, evaluate or appraise them, 
but bring our attention back to the nature rhythm of our breathing. Our 
mind may be overwhelmed by evil and unwholesome thoughts. This 1s 
to be expected. It 1s in meditation that we understand how our mind 
works. Become aware of both the good and evIl, the ugly and beautiful, 
the wholesome and unwholesome thoughts. Do not elated with our 
good thoughts and depressed with the bad. These though come and go 
like actors on a stage. When we hear sounds, become aware of them 
and bring our attention back to our breath. The same with regard to 
smell, taste (which you may get mentally), touch, pain, pleasure and so 
forth. Sincere Buddhists should observe the thoughts In a calm 
detached way. Mindfulness means observing whatever happens Inside 
oneself, whenever one does, not Judging 1t as good or bad, Just by 
watching with naked awareness. Sincere Buddhists should always 
observe things obJectively, not subJectively, observing with our naked 
awareness. In Buddhist cultivation, impartial observation 1s the key to 
release all attachments. 


II. An Objecfive Observer's Culftivation 0ƒ Thoughs: 

Concerning the objective observation of ideas of a Buddhist in the 
Path of Cultivation, In the Satipatthana Sutra, the Buddha explained 
HIs Way of Enlightenment. Here, menfal objects are mindfully 
examined and observed as they arise within. The task here Is to be 
aware of the thoughts that arise and pass away within the mind. You 
must slowly understand the nature of thoughts. You must know how to 
make use of the good thoughts and avoid the danger of the harmful 
thoughts. Your thoughts need constant watching 1f the mind 1s to be 
purified. Concerning the methods of mindfulness of thoughts and 
menfal states, the Buddha taught: “To sit alone and concentrate the 
mind on the thoughts. To watch the good thoughts and observe how 
they affect your mental state. To watch the harmful thoughts and 
observe how they disturb your mental state. Do not try to fight with the 
thoughts, for the more you try to fight them, the more you have fo run 
with them. Simply observe the thoughts dispassionately and so create 
the opportunity to go beyond them. The moving beyond all thoughts 
and knowledge bring peace, harmony, and happiness. Simply observe 
these thoughfs, you wIll slowly come to understand how to control evil 
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thoughts and to encourage good thoughts. In the course of your working 
day, try to observe your thinking process. Simply observe and do not 
identify with this process.” To be able to do these, you wIlÏ experience 
an endless inner happiness and peace even though you are living In a 
socIety that 1s full of troubles, sufferings and afflictions. Thought 
transformatlon 1s one of the methods of cultivation that can help 
laypeople achieve peace, mindfulness, liberation or enliphtenmentf In 
this very life. This Is a way to live each moment to the fullest, for 
example, when we wash dishes or clothes, we think “may I help all 
beiIngs cleanse their minds of disturbing attitudes and obscurations. 
According to Mahamudra Master, an Indian famous monk: 

“Thought 1s like a horse, let It go free, Just like a dove released from a 
ship in the middle of the Infinite ocean. For Just as the bird finds 
nowhere to land but back on the ship, thoughts have no place to go 
other than returning to therr place of origin.” Thus, Mahamudra Master 
wrote a verse on “[houghf” as follow: 

Clouds that drift in the sky have no rootfs, they have no home. 

Conceptual thoughts that float in the mind are the same. 

When we see the nature of mind, all discrimination ends. 

Buddhists should always remember that the worldly way 1s 

outgoing exuberant; the way of devoted Buddhists' life 1s restrained 
and controlled. Devoted Buddhists constantly work against the grain, 
agaInst the old habits; eat, speak, and sleep little. If we are lazy, raise 
energy. If we feel we can not endure, raise patlence. lf we like the 
body and feel attached to it, learn to see 1t as unclean. Virtue or 
following precepts, and cultivation of thoughts through concentration or 
medifation are aids to the practice. They make the mind calm and 
restrained. But outward resftraint Is only a convention, a tool to help 
gaIn Inner coolness. For we may keep our eyes cast down, but stil 
thoughts In our mind may be distracted by whatever enters our field of 
vision. Perhaps we feel that this life 1s too difficult, that we Just can not 
do 1t. But the more clearly we understand the truth of things, the more 
Incentive we will have. Keep our mindfulness sharp. In dally actIvity, 
the Important pont 1s Intention; know what we are doing and know how 
we feel about it. We should learn to know that a mind that clings to 
unnecessary thoughts only causes us to drift more and more away from 
our own path of cultivation. 
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